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प्रावककथन 


यह पुस्तक मद्रास विश्वविद्यालय के दर्शनश्ास्त्र के उच्च अध्ययन केन्द्र में 
मेरे द्वारा 969 ई० से प्रस्तुत किये गये पाठ्यक्रम पर आधारित है। मद्रास 
विश्वविद्यालय की भारतीय दर्शन की स्नातकोत्तर उपाधि के लिए निर्धारित 
पाउ्यक्रम अन्तर्राष्ट्रीय स्वछूप का है। अतः इसके किए केवल जैन धर्म से 
सम्बन्धित तथ्यों का प्रस्तुतीकरण ही पर्याप्त नहीं था, बल्कि अधिक गहराई में 
उतरकर इसे भारतीय परम्परा के एक अभिन्‍न अंग के रुप में भी प्रस्तुत करना 
आवश्यक था। अपने पाठ्यक्रम के दौरान मैंने यही दिखाने का प्रयास किया है 
कि समग्र भारतीय परम्परा के प्रकाश में ही जैन दर्शन को भलो भांति समझा 
जा सकता है, और भारतीय संस्कृति की समृद्धता का बेहतर आकलन जैन दशेन 
के विविध अंगों की गहराई में उत्तरने के बाद ही संभव है। इसके लिए मुझे प्रथ- 
मत: जन परम्परा का 'विच्छेदत' करना पड़ा और इसके विविध अंगों का सुक्ष्म 
विदलेषण करना पड़ा | साथ ही, जैन धर्म की उत्पत्ति तथा अन्य धर्मों के साथ 
इसके सम्बन्ध को लेकर जो गलतफहमियां हैं उन्हें भी दूर करना जरूरी था। 

अपने विद्यार्थियों के आग्रह पर मैंने अपने संपूर्ण विश्लेषण को कागज पर 
उतारा, और उचित समझा कि सामान्य पाठकों भारतीय और विदेशी दोनों 
ही - की दृष्टि से और जैन चिंतन के गंभीर अध्येताओं की ट्रष्टि से भी सम्पूर्ण 
परम्परा का एक सर्वांगीण सर्वेक्षण प्रस्तुत करने के साथ-साथ विषय की प्रमुख 
बातों के विवेचन में संक्षेप का ध्यान रखा जाय | इसी उद्देश्य को ध्यान में 
रखकर जैन धर्म का सामान्य परिचय (भूमिका), ज्ञानमीमांसा, मनोविज्ञान, 
तत्त्वमीमांसा तथा नीतिशास्त्र के भागों की रचना हुई है। लेखक इस बात को 
महसूस करता है कि जैन दाशेनिकों की वैशिष्ट्यपूर्ण संवॉगीण दृष्टि को और सूक्ष्म 
विवेचन को करीब पौने दो सौ पृष्ठों में प्रस्तुत करता समीचीन नहीं है, परन्तु 
आशा है कि इस परम्परा के प्रमुख अंगों का विवेचन (चाहे कितना भी संक्षिप्त 
क्‍यों न हो) करके ऐसे सारतत्त्व को व्यक्त किया ही जा सकता है जिसमें न केवरु 
विषय का व्याख्यान हो, बल्कि सम्पूर्ण परम्परा का ससुचित निरूपण भी हो। 
प्रस्तुत कृति में निरूपण को विशिष्ट भहस्व दिया गया है, यह दावा मैं नहीं 


शा जैन दशन 


करता । इस पुस्तक की रचना! में मेरी यही मान्यता काम करती रही कि धार- 
णाओं की गहराइयों में उतरकर यदि हम सामान्य समझ के छिलके को दक्षता 
से उतार फेंकते हैं, तो जैन धर्म के सर्वांगीण महत्त्व को भलीभांति गमझा जा 
सकता है। जन सुनि आचाय तुलसी द्वारा उद्घाटित अणुव्रत आन्दोलन के बारे 
में भी पुस्तक में कुछ पृष्ठ हैं। इनसे स्पष्ट होगा कि पुरातन जैन धारणाओं को 
पुनर्जीबित किया जा सकता है, और वर्तमान परि।स्थतियों में उनका संदृपयोग 
किया जा सकता है। 

यहां अपने उन विद्यार्थियों के प्रति आभार व्यक्त करना जरूरी समश्ता 
हूँ जिनकी सहज जिज्ञासा ने मुझे प्रोत्साहित किया और जैन धर्म को गहराई 
से समझने की अतिस्पृह्ा ते इस पुस्तक की रचना को संभव बनाया है । प्रकाशक 
ने पुस्तक में गहरी दिलचस्पी दिखायी और हसे जल्दी प्रकाशित किया, इसलिए 
उन्हें भी धन्यवाद देता हूँ। समाप्त करने के पहले मैं अपनी पत्नी उमा के प्रति 
भी कृतज्ञता व्यक्त करता हूं जिन्होंने पुस्तक के संपादन काल में और शब्दा- 
नुक्रमणिका तथा पुस्तक-यूची तैयार करने में मेरी सहायता की है। 


एस ७० गोपालन 
२६ मई, 973 
दर्शनशास्त्व के उच्च अध्ययन का केन्द्र, 


मद्रास विश्वविद्यालय, मद्रात-600005 


विषय-सूची 


प्राकशष्कथन 


प्रथम भाग : भूमिका 


ष्र्0 


9) पा पर 3 ७ 


, क्या जैत धर्म बौद्ध धर्म की एक शाखा है ? 
, महावीर के पहले जैन धर्म 

, पाए्वे और महावीर 

. रवेताम्बर ओर दिगम्बर 

. जैन साहित्य 

. क्या जैन धर्मे नास्तिक है ? 


द्वितीय भाग : ज्ञानमोमांसा 


7. 
8. 
9. 
40. 
!. 
2. 


जैन जशञानमीमांसा 
दर्शन और ज्ञान 
मतिज्ञान 
श्रतज्ञान 
केवलज्ञान 
अनुमान 


तृतीय भाग : सनोविजशञाम 


3. 
4. 
45. 
6. 


7. 


48. 


मत 

संवेदन और प्रत्यक्ष शान 
संवेग तथा अनुभूतियां 
इन्द्रियातीत ज्ञान 


432 
6 
209 
26 
34 


43 
49 
54 
59 
64 
74 


77 
82 
86 
94 
96 
30] 


भय जैन दर्शन 


भरतुर्थ भाग : तस्वभीमांसा 
9. वास्तविकता और सत्ता 09 
40. सत्ता-मीमांसा 3 
2. जीव 9 
22. अजीव 26 
43, नयवाद 43] 
24. स्यादवाद 36 
पंचम भाग : नोतिशास्त्र 
25. नैतिक नियम 45 
26. कम सिद्धान्त 5] 
27. नैतिक तत्त्व 55 
58. पड़स्तरीय संघ-व्यवस्था 62 
29. गुणस्थान सिद्धान्त 66 
30. अणुब्रत आन्दोलन 70 
प्रन्थ-सूची 77 


शब्दानुक्रमणिका 8] 


प्रथम भाग : भूमिका 


ण्ध ँे दर 
क्या जन धम बौद्ध धम | 
की एक शास्त्रा है ? 


सर्वविदित है कि भारत के तीन प्रमुख धर्मो--हिन्दू, बौद्ध तथा जैन--में से पहले 
दो धर्मों के प्रति ही भारतीय तथा पाश्चात्य विद्वानों का विशेष आकर्षण रहा है। 
जैन धर्म के अनुशीलन की बड़ी उपेक्षा हुई है, भारतीय बिद्वात भी उदासीन रहे । 
जैन धर्म भारत में आज भी जीवित है, फिर भी, बड़े आशय की बात है कि, 
अपनी जन्मभूमि में ही यह धर्म काफी उपेक्षित है। दूसरी ओर, बौद्ध धर्म का 
भारतभूमि से लगभग लोप हो गया है, फिर भी गहां भारत में इस धर्म का अपने 
निकट के जैन धर्म की अपेक्षा अधिक गहन अध्ययन हुआ है और लोगों को इसके 
बारे में जानकारी भी अधिक है। इस दक्षा का एक कारण यह भी हो सकता है 
कि एक समय बौद्ध धर्म इतना अधिक प्रभावशाली था कि इसे एकिया का धर्म 
समझा जाता था । बोद्ध धमे को यह जो अधिक महत्व मिला है, हसके सुरेन्द्रभाव 
दासगुप्त दो कारण बतलाते हैं : () इन दो धर्मों में कुछ बातें समान हैं, जो 
(वस्तुत: निर्णायक तो नहीं हैं, परन्तु) प्रभावक हैं, और (2) विदेशी तथा भार- 
तीय विद्वानों को जैन धर्म के मूछ ग्रन्य प्राप्त न हो सके। थे लिखते हैं : “जैन 
तथा बौद्ध धर्म, ब्राह्मण धर्म के परिवेश के बाहर, मूलत: श्रमण परम्परा के धर्म 
थे। दोनों की दाशेनिक मान्यताओं में मौलिक भेद होने पर भी इनमें कुछ बा 
समानताए हैं, इसलिए जित यूरोपीय विद्वानों ने अपर्याप्त सामग्री से जैन धर्म 
का परिचय प्राप्त किया, उन्हें छगा कि यह धर्म बौद्ध धर्म की ही एक शाला है । 
जैन साहित्य की जानकारी न रखनेवाले भारतीय भी अक्सर इसी गलतफहमी के 
शिकार होते दिखाई देते हैं।'? वहां दासयुप्त के विचार में इन दो धर्मों के बीच 
जो समानताए हैं, वे संभवत: में हैं: (3) दोनों धर्मों का उदय भारत के एक 
ही प्रदेश में हुआ है, (2) दोनों ने देक्ष में प्रभलित तत्कालीन कट्टरपंथी विचारों 
का विरोध किया, (3) दोनों हिन्दू समाज की बर्ण व्यवस्था के विरोधी थे, (4) 
दोनों ने ही अपने-अपने मतानुधार ईश्वर को नकारा, (5) दोनों ने ही समाव 

[. 'ए हिस्द्ी बॉफ इंडियन फिलॉसफी' (कंम्ब्रिज : मूनिवर्सिटी प्रश, 963), शष्ड ह, 
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4 जैन दर्लन 
शब्दों का प्रयोग किया, मश्नपि उनके अर्थ भिन्‍न रहे, और (6) दोनों ने अहिसा 
के विचार तथा आचरण को हिन्दू धर्म से भी अधिक महत्व दिया । 

अपने विचारों की पुष्टि के छिए जब कोई विद्वान कुछ प्राचीन ग्रन्थों के 
अनुवादों के ही पन्‍ने पलटता है, तो वह मरूत परिणाम पर पहुंचता है। यह बात 
केवल भारतीय चिन्तन पर ही लागू नहीं होती, इसलिए यहां इसके बारे में विशेष 
कुछ कहने की आवश्यकता नहीं है । यहां हमें यही देखना है कि किस प्रकार 
विद्वज्जगत्‌ में भी जैन धर्म को बौद्ध धर्म की केवल एक शाखा समझा गया है। 
डब्ल्यू० एस० लिल्‍ली लिखते हैं : “बौद्ध धर्म अपनी जन्मभूमि में जैन धम्म के 
रूप में जीवित है। यह एक सचाई है कि भारत से जब बौद्ध धर्म का लोप ही 
गया, तभी जैन धर्म लोकप्रिय हुआ ।* एच० एच० बिल्सन ने तो यहां तक कहा 
है कि जैन धर्म का जन्म ईसा की आंठवी या तौबीं सदी में ही हुआ है। के 
लिखते हैं; ''अतः सभी प्रमाणों से हम इस नतीजे पर पहुंचते हैं कि जैत सम्प्र- 
दाय का अभ्युदय अर्वाचीन काल भें हुआ है और इसे प्राधान्य एवं राज्याश्रय 
करीब आठवीं तथा नौवीं सदी में मिला है। उसके पहले भी संभवत: बौद्धों की 
एक शासत्ता के रूप में जैनों का अस्तित्व रहा है, और जिस धर्म के उत्थान में 
उन्होंने सहयोग दिया था उसी का दमन करके उन्होंने अपने को ऊपर उठाया है । 
इस मत के समभंत में दक्षिण भारत के इतिहास में कई उदाहरण मिलते हैं : अक- 
लंक नामक एक जैन मुनि ते कांची के बौद्धों को निरुत्तरित कर दिया, इसलिए 
उन्हें देश से निकाल दिया गया । कहा जाता है कि मदुरा का वर पाण्ड्य जब जैन 
बना तो उसने बौद्धों पर जुल्म किये, उन्हें शारीरिक यातनाएं दीं ओर देश से 
निकाल बाहर किया. ..। अतः परिणाम यह निकलता है कि भारत से बौद़ों के 
पूर्ण लोप का संबंध जनों के प्रभाव से है, जिसकी शुह्आत छठी या सातवीं सदी 
में हुई और जो बारहवीं सदी तक कायम रहा | भ्सर चालू स ईलियट का मत है : 
''उनकी अनेक मान्यताए , विशेषतः पुरोहितों एवं देवताओं में उनकी अनास्था, 
जो कि किसी भी धर्म के मामले में हमें एक विचित्र बात लगती है, बौद्ध धर्म 
से काफी साम्य रखती है, और एक प्रकार से जैन धर्म बोद्ध परम्परा की ही एक 
शाखा है। परन्तु यह कहना अधिक सही होगा कि यह उस व्यापक आंदोलन का 
एक काफी प्राचीन एवं विशिष्ट संगठन था जिसकी चरम परिणति बौद्ध धर्म में 

हुई है । * 

2. सी० जे० शाह द्वारा उड़,त, 'जैनिज्म इन नॉर्थ इंडिया (लंडन : लॉपमैन प्रीत एण्ड 
कं०, 932), भूमिका, १० ह७।।। 

3. बक्से जॉफ विल्सन' (लंडन : ट्रूअनेर एण्ड कं०, 86!), खण्ड [, १० 334 

4. 'हिन्दूइम्म एण्ड बुद्धिज्म' (लंडन : सटलेज एण्ड कंगन पॉल लि०, ]962), खण्ड .], 
१० 05 


क्या जैन धर्म औड़ धर्म की एक शाला है ? ह हु 


परन्तु जब जैनघर्म को बौद्धघर्म की एक शाखा नहीं समझा जातां। इसका. 
शंय दो जर्मन विद्वानों के अनुसंधान कार्य को है। हुमेन याकोनी ने कल्पतसूच' के 
अपने संस्करण की भूमिका में और अपने लेख महायोर एश्ड हिज जिशितेसर्स* 
(महावीर और उनके पहले के तीबकर) में बदलाया है कि जैन धर्म का जन्म 
स्वतंत्र रूप से हुआ है। जॉर्ज बूलर ने अपने लेल ह डियन सेक्ट आफ द जेनाख 
(भारत का जैन सम्प्रदाय) में जैन धर्म के जन्म तथा विकास की व्यापक एवं 
वैशानिक जानकारी दी हैं। 

चूंकि जैन तथा बौद्ध धर्मग्रन्थों में चौबीसवें तीबकर महावीर (जिन्हें गलती 
से जैन धर्म का संस्थापक माना जाता है) के लिए कुछ अन्य नाम मिलते हैं, 
इसीलिए संभवत: शोधकर्ता इस तथ्य को महसूस नहीं कर पाये कि जैन धर्म, 
बौद्ध धर्म की एक शाला तो है ही नहीं; बल्कि इसका मूल अधिक प्राचीन है । 
महावीर ज्ञात्‌ क्षत्षिय कुल में पैदा हुए भे, इसलिए झातृपुञ्ञ कहलाते भे । प्राचीन 
संस्कृत ब्र थों में जैनों के लिए सामान्यत: लिश्र॑ न्थ (वन्धनमुक्त) शब्द मिलता है 
और पालि बौद्ध ग्रन्थों में निगध्ठ शब्द। इस दूसरे शब्द पर थोड़ा विचार करने 
से उन तथ्यों पर प्रकाश पड़ता है जो कि जैन धर्म के कई विद्यार्थियों को सुस्पष्ट 
नहीं हैं। ज्ञात के लिए पालि का समरुप दब्द है बात और इसीलिए बौद्ध पर्म 
ग्रन्थों में महावीर को नातपुसा कहा गया है। बौद्ध पिटकों में लिगष्छों को बुद्ध तथा 
उनकी अनुयागियों के विरोधी कहा गया है। जाहिर है कि उनके मतों का खण्डन 
करने के लिए ही उन्हें विरोधी कहा गया है। बौद्ध ग्रन्थों में जो विगष्ठमाथ, 
निगण्ठ तातपुस तथा नातपुश्त दाब्द पाये जाते हैं वे महावीर क॑ थयोतक हैं। इस 
संद में में बूलर लिखते हैं : “जैन धरम के संस्थापक" के वास्तविक नाम की खोज 
प्रोफेसर याकोबी और मैंने की है। शात॒पुत्र शब्द जैन तथा महायानी बौड़ ग्रन्थों 
में मिलता है । पालि में नातपुल झब्द है और ज॑न प्राकृत में दणपुस । जान पड़ता 
है कि ज्ञात या ज्ञाति नाम का कोई राजपृत कुल था जिससे वनिद्न न्‍थ उत्पन्न हुए 
हैं। * चूंकि बौद्ध ग्र थों में केवल महावीर के नाम का उल्लेख न होकर साथ में 
उस दाशंनिक मत का भी उल्लेख है जिसके वे अनुयायी थे, इसलिए यह स्पष्ट 
हो जाता है कि महावीर के पहले भी जैन धर्म का अस्तित्व रहा है। इसमें संदेह 
नहीं कि महावीर और बुद्ध समकाझीनत थे और, चंकि बौद्ध ग्रन्थ जैन मत का 
उल्लेख करते हैं, इसलिए हम इस नतीजे पर पहुंचते हैं कि जैनों का अपना एक 
5. “३ कल्प-सूत्र ऑफ भद्धवाहुं' (लाइपजिय, 879), १० 4-5 
6. देखिये, “द इ डियत एथ्टीक्वेरी, खण्ड [४, १० 58 
7. लेख )877 ६० में पढ़ा गया बा । | 
8. यहां महाबीर को जैन सम्प्रदाय का संस्थापक कहा गया है। निरषय ही विद्वान लेखक 

से यह भूल किसी क्षणिक अतागधानी के कारण हुई होगी । 
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५ ु जैन दर्शन 


स्वतंत्र धर्म था और इसके स्लोत पहले के युग में रहे हैं। एक प्राचीन बौद्ध सूत 
सामगाम धुत में उल्लेख है कि पावा में एक नि नातपुत्त भी मृत्यु हो गयी है। 
भौद्ध प्रत्य सम्किम निकाम में एक स्थान पर बुद्ध और लिशंठ के एक पञ् के 
बीच हुए वाद-विवाद का प्रसंग है। इस प्रकार बौद्ध ग्रन्थों में जैनों के एक वर्ग 
के बारे में जानकारी मिलती है, इसलिए इस मान्यता को बल मिछता है कि 
बौद्धों के अन्तर्गत जैनों का निश्वय ही कोई उपवर्ग नहीं था । 

विशेष बात यह हैं कि बौद्ध ग्रन्थों में कहीं पर भी जानकारी नहीं मलधी 
कि निग्न न्‍यों का यह सम्प्रद।व नवसंस्थापित था। अत: निश्चय ही बुद्ध के काफी 
समय पहले से जैन धर्म का अस्तिर्व रहा होगा। याकोबी लिखते हैं: “बौद्ध प्र थों 
में, पिटकों के प्राचीनतम अक्षों में भी, अक्सर मिश्र स्थों के उल्लेख मिलते हैं | 
परन्तु किसी भी प्राचीन जैन सूत्र में मुझे बौद्धों का कोई स्पष्ट उल्लेख नहीं मिला 
है, यद्यपि उनमें जमालि, गोशालक तथा अन्य नास्तिक उपदेशकों के बारे में लम्बी 
कथाएं मिलती हैं । चूंकि महू स्थिति दोनों सम्भरदायों के कालान्तर के परस्पर 
सम्बन्धों की स्थिति से बिलकुल उलटी है, और क्योंकि यहू हमारी इस मान्यता 
से मेल नहीं खाती कि दोनों सम्प्रदायों का उदय एक ही समय में हुआ है, इस- 
लिए हम इस परिणाम पर पहुंचते हैं कि बुद्ध के समय में निधन शथों का सम्प्रदाय 
नया नहीं था। पिठकों का भी यही मत जान पड़ता है, क्योंकि उनमें भी हमें 
किसी विपरीत मतव्य की सूचना नहीं मिलती । २" इससे हमारे इस तक को 
समर्थन मिरूता है कि बुद्ध और महावीर के पहले जैन धर्म का अस्तित्व था। 

जैन धर्म की प्राचीनता सम्बन्धी हमारी इस मान्यता की पुष्टि के लिए एक 
और महत्त्व का उल्लेख मिलता है। बुद्ध और महावीर के समकालीन उपदेशक 
गोशालक जिन छह अभिजातियों का उल्लेख करते हैं, उनमें में एक निंठों की 
है। भदि गोशालक के समक्ष ही जैन सम्प्रदाय का जन्म हुआ होता, तो वे निश्चय. 
ही निगंठों की एक प्रभावशाली अभिजाति स्वीकार नहीं करते । 

इस संदर्भ में ग्राकोबी महत्व का एक और मुद्दा प्रस्तुत करते हैं। उनके 
मतानुसार जैन धर्म के बारे भें इस अआंति का कारण यह है कि जैन तथा बौद्ध 
दोनों ही धर्मों में कुछ समान शब्दों का व्यवहार होता है। बुद्ध और महावीर 
दोनों के लिए जिन, अहँत्‌, महरबी र, सर्वक्ष, सुयत, तथामत, सिद्ध, बुढ़, सम्बद्ध, 
मुक्त इत्यादि अभिधानों का उपयोग हुआ है, यद्यपि जैन परम्परा में चौबीसवें 
तीर्थंकर के लिए सिर्फ कुछ ही शब्दों का इस्तेमाल हुआ है और बौद्ध परम्परा 
में कुछ अन्य श्षब्दों का । ; 

अतः अनुमान यह लगाया जाता है कि जैनों ने ये शब्द बौद़ों से लिये हैं। 
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बैया जैन धर्म बौद्ध धर्म की एक शाला है? | 


परन्तु अकोबी का मत है कि, यहू जनुसान न्याय्संगत नहीं है'। यंदि इन उपा- 
धियों के इनके व्युत्यत्ति संगत अथ्थों ते. परे कोई विशेष अर्थ रहे होते या इन्‍हें 
कोई विशेष महस्व प्राप्त हो गया होता, वो दो ही बातें होतीं---हरहें स्वीकार 
जाता या नकारा जाता। याकोबी के सतानुसार, यह अत असंभंत्र हैं कि जिस . 
शब्द को विशेष अथ्थ प्राप्त हो चुका हैं (यहां हमारे संदर्भ में, बौंड्ों के हाथों) 
सले जैनों ने अपनाकर उसके मुख अर्थ में ही प्रयुक्त किया होगा।*” 

याकोबी आगे कहते हैं कि इससे जिस एकसाज ततीजे पर हम पहुंचते हैं, 
यह यहू है कि सभी कालों में महापुरुषों के लिए सम्माननीय विशेषणों एवं अधि- 
धानों का व्यवहार होता रहा है। सभी सम्प्रदायों ते इन दब्दों का अपने मूल अथों 
में उपाधियों के लिए उपभोग किया है । कुछ शब्दों का धर्म-संस्थापकों की नामों 
के लिए भी इस्तेमाल हुआ है। शब्द का चुनाव यां तो उसके उपयुक्त अर्थ के 
आधार पर हुआ है या अन्य परिस्थिति के अनुरूप | अत: बौद्ध तथा जैन धर्मों 
व्वारा अपनायी गई एक-सी शब्दावली के बारे में यही निष्कर्ष सिकलता है कि 
शब्दों को अपनाने के मामले में मौद्ध और जैन एक-दूसरे के प्रतिद्व द्वी थे ।* 

जैनों ते धौद्धों का 'अनुकरण किया है, इस विवाद के समर्थन में दोनों धर्मों 
के बीच एक और समानता दरशायी गयी है। दोनों धर्मों के अनुमायी अपने 
'भगवानों की मंदिरों में मूतियां स्थापित करते हैं और उनकी पूजा करते हैं। 
इस संदर्म में मह जानना जरूरी है कि जहां मृर्तियों को स्थापित करने की व्यवस्था 
जैन परम्परा के अनुरूप थी, वहां बौद्ध धर्म की मुल शिक्षाओं में इस व्यवस्था 
को नकारा गया है । अतः, किसी एक ने दूसरे का अनुकरण किया ही है, तो 
मू्ति-स्थापना के भामले में जैनों ते बौद्धों का नहीं, बल्कि बौड्ों ने ही जैनों का 
अनुक रण किया होगा । 

परन्तु सचाई यही है कि मूल बौद्ध ग्रन्थों में धुद्ध की मूतियपूजा के लिए मनाही 
है, और विशुद्ध जैत परम्परा भी मंरनव की मूतिपूजा का अनुमोदन नहीं करती । 
याकोबी कहले हैं कि जैन तथा बौद्ध धर्म की उत्पसि को सिद्ध करने के लिए उनके 
प्रवतकों की मूंतिपुजा के प्रमाण देने की बजाय भारतवासियों की उच्चतर 
धामिक चेतना की और निर्देश करना ही उचित एवं व्याय्तंमत होगा। उनका 
मत है कि सामानन्‍्यत: लोगों ने रूक्ष देवी-देवताओं एवं दानवों के स्थान पर एक 
उच्चतर घ॒र्म की आवश्यकता महसूस की और भारत के धामिक विकास को 
भक्ति के रूप में मुक्ति का एक महान पंच मिल समा | अतः बोटों को आविष्कर्ता 


[!. जैन सुज्ञाज', अनुभार, (दिल्ली: मोतीम्राल बनारतीदात, !964), अबनम भाग, 
शूमिका, पृ० जांडन्डड 
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और ज॑नों को अनुकर्तता समझने की बजाय यही मानता उचित होगा कि भारतीय 
जनता के धामिक विकास के अनवरत एवं अप्रतिहत प्रभाव के अन्तर्गत ही इनसे 
दोनों सम्प्रदायों ने स्वतंत्र रूप से इस प्रथा को अपनाया है ।* इस प्रथा का श्र | 
दोनों धर्मों के सामान्य अनुयायियों को दिया जाता है और इसमें भारतीय जनता 
की गहरी घाभिक भावता ने निश्चय ही महत्व की भूमिका अदा की होगी । 
यह बड़े संतोष क्री बात है कि दासगुप्त भी हमारे मत का समर्थन करते हैं। 
वे लिखते हैं: “इस नई व्यवस्था के मार्ग दर्शकों को संभवत: यज्ञ धर्म, तथा उप- 
नियदों से सुझाव मिले हैं और इन्होंने अपनी प्रणालियों का निर्माण स्वतन्त्र रूप 
से अपने ही यथोचित चितन से किया है।'?* याकोबी का भी मत है: “बौद्ध 
और ज॑न धर्मों का विकास ब्राह्मण धर्म से हुआ है। घामिक जागरण से अकस्मातू 
इनका जन्म नहीं हुआ है, बल्कि लम्बे समय से चले आते धामिक आन्दोलन ने 
इनके लिए रास्ता तैयार किया है।'?? यह एक रोचक बात है कि ईलियट जैसे 
विद्वान भी, जिनकी सहानुभूति जैन धर्म की अपेक्षा बौद्ध धर्म के साथ अधिक है, 
इस मत का समर्थन करते हैं कि दोनों ही नास्तिक धर्मों के स्रोत ब्राह्मण धर्म में 
हैं। महत्त्व की बात यह है कि इन दोनों धर्मों की उत्पत्ति पर विचार करते हुए 
वह स्वीकार करते हैं कि जैन धर्म का जन्म पहले हुआ है, यद्यपि वह बौद्ध धर्म 
की विशेष स्तुति करते हैं। वह लिखते हैं : “दोनों धर्म एक ऐसे आन्दोलन से पैदा 
हुए हैं जो ईसा पूर्व छठी सदी में भारत के कुछ प्रदेशों में तथ। प्रमुखत: उच्च वर्ग 
के बीच सक्रिय था। इन सम्प्रदायों में जिनमें से अनेक की जन्म होते ही मृत्यु 
हो गयी, जैन सम्प्रदाय थोड़ा अधिक प्राचीन है, परन्तु बौद्ध धर्म श्रंष्ठतर था 
और इसमें बौद्धिक तथा नेतिक दृष्टि से अधिक आकर्षण था । उस समय प्रचलित 
धार्मिक प्रथाओं एवं सिद्धान्तों से गौतम ने एक खूबसूरत फूलदान का निर्माण 
किया, और महावीर ने एक उपयोगी तथा टिकाऊ घट का (?* 
वेबर ने लिखा है कि जैनों के पंचयाम (पंचमहान्रत)और बौढ़ों के पंचसंवर 
में अद्भुत समानता है। इसी प्रकार, विडिश ने जैनों के महात्नतों की तुलना 
जोड़ों के 'दस धर्माचरणों' से की है। इन समानताओं को देखते हुए हमें मानना 
पडता है कि एक सम्प्रदाय ने दूसरे का अनुकरण किया है, परन्तु यह बताना 
मुध्किल काम है कि ऋणी बौद्ध हैं या जैन । 
, विश्व इतिहास के काल-विभाजन के क्षेत्र में भी दोनों सम्प्रदायों में समानता 
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है, इसलिए कभी-कन्नी कहा जाता है कि जैनों ने औद्धों का अनुकरण किया है। 
परन्तु थोड़ा विचार करने से लगता है कि ऐसा संधव नहीं था। जनों के काल्यक . 
में: उत्सपिणी और अवसपिणी के छह-छह आरे हैं। इस कालचक को बोड़ों के 
उस काल-विभाजन से प्राप्त करना असंभव है जिसमें चार महाफकल्प और अस्सी 
लघकल्प माने गये हैं। बौद्धों ने अपना यहूं कालचक्र ब्राह्मणी हिन्दू धर्ष के थुगों 
एवं कल्पों के आधार पर बनाया होगा । जैनों पर ब्रह्ञा के अहोरात़ तथां मन्यन्तर 
के हिन्दू आख्यानों का प्रभाव पड़ा होगा । जो भी हो, जैन कारचक बौठ़ों से 
प्रभावित नहीं जान पड़ता । 

दोनों ही सम्प्रदाय अपने कुछ विचारों के लिए हिन्दू धर्म के ऋणी हैं, इस 
बात से पृर्णंत: इनकार नहीं किया जा सकता। उदाहरण के लिए, बौधायन 
धर्मघुत्र में दिये गये पंचब्रत हैं: अहिसा, सुनृता, अस्तेय, प्रह्मचय और अपरिवत्रह | 
इनमें से प्रथम चार ब्रत वही हैं जिनका कि जैन साधुओं को पालन करना पड़ता 
है और इनका क्रम भी उसी प्रकार है। बौद्ध भिक्षुओं को भी इन्हीं शीलों का 
पालन करना पढ़ता है, परन्तु उनकी सूची में दूसरे स्थान पर सत्य नहीं है। मैक्स- 
मूलर, बूलर तथा केने ने इन तीनों महान धर्मों के साहित्य में उपलब्ध संन्‍्यासियों 
के कंतंव्यों की तुलनात्मक छानबीन की है, और ये भी इसी परिणाम पर 
पहुंचे हैं । 

' हिन्दुओं के संन्‍्यास-धर्स अथवा उनके संन्‍्यासियों के कतंव्य और बौद्ध तथा 
जैन भिक्षुओं के लिए निर्धारित ब्रतों में जो अद्भुत समातता है, उससे यही. परि- 
णाम निकलता है कि भिक्षु संघ के लिए नियम बनाते समय जैनों ने बौद्धों का 
अनुकरण नहीं किया है। एक तरफ हम हिन्दू संन्यास-धर्म तथा जैन सम्प्रदाय के 
नियमों में समानता देखते हैं, तो दूसरी तरफ हिन्दू संन्‍्यासियों तथा बौद्ध भिक्षुओं 
के लिए निर्धारित नियमों में कुछ अंतर भी देखते हैं। इन सबूतों से हमारी इस 
मान्यता को समर्थन मिलता है कि जैन सम्प्रदाय मात्र बौद्ध सम्प्रदाय की एक 
शाखा नहीं था। यहां हम हिन्दुओं के संन्यास-धर्म तथा जैन सम्प्रदाय के बीच की 
कुछ अद्भुत समानताओं का उल्लेख करेंगे। चूंकि हिन्दू परम्परा की प्राचीसता 
निविवाद है, और बुद्ध अपने सम्प्रदाय के संस्थापक एवं महावीर के समकालीन 
थे, और चूंकि महावीर अपने सम्प्रदाय के केवल एक सुधारक थे, इसलिए विद्वान 
इस नतीजे पर पहुंचे हैं कि यदि हमें 'ऋण' की ही चर्चा करनी है, तो संभव यही 
है कि जैन सम्प्रदाय बौद्ध सम्प्रदाय का ऋणी न होकर ये दोनों ही सम्प्रदाय हिन्दू 
धर्म के ऋणी हैं । संन्यासियों के छिए निर्धारित कुछ नियम नीचे दिये जा रहे हैं: 

/ संन्यासी को अपने पास कुछ भी एकत्न नहीं करना चाहिए।”* जैत तंथा 
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बौद्ध सम्प्रदायों के भिक्षुओं के लिए भ्री नियम है कि वे अपने पास ऐसा कुछ ने 
. रलें जिसे दे व्यक्तिगत कह सके। 

“संन्यासी को बअरह्याचारी होना चाहिए । जैन सम्प्रदाय का चौथा महाव्वत 
भी ठीक यही है। बौद्धों का यह पांचवां शील है । 

“संन्यासी को वर्षाकाल में अपना निवास नहीं बदलना चाहिए | !* यहू 
नियम हमें अन्य दीनों सम्प्रदायों में देखने को मिलता है । 

“संस्यासी अपनी बाचा, दृष्टि तथा कर्म पर संयम रखेगा ।' * सहां हमें जैनों 
की तीन गुप्तियों का स्मरण हो आता हैं। 

''संन्यासी पेड़-पौधों के उन्हीं अंशीं को ग्रहण करेगा जो अपने-आप अलग हो 
गये हैं।' * कुछ हसी तरह का नियम जैन सम्प्रदाय में भी है। जैन मुनि केवल 
उन्हीं साग-सब्जियों तथा फलों आदि का सेवन कर सकते हैं जिनमें जीवन का 
कोई अंश न हो ।** 

''संन्यासी बीजों का नाश नहीं करेगा । * ज॑त सम्प्रदाय से इस नियम में 
सभी जीवित प्राणियों का समावेश कर लिया है और अपने अनुयायियों को उप- 
देश दिया है कि वे अण्डों, जीवित प्राणियों, बीजों, अंकुरों आदि को चोट न 
पहुंचायें । 

''संन्यासी का कोई बुरा करे या भला, उसे विरक्त बने रहना चाहिए ।' २४ 
जैन सम्प्रदाय में भी इस विरक्त भाव को महत्व दिया गया हैं, यह बात महावीर 
के जीवन के एक प्रसंग से स्पष्ट होती है : “चार से भी अधिक महीने तक उनके 
दरीर पर नाना तरह के प्राणी एकत्र हुए, रेंगते रहे और उन्हें पीड़ा पहुंचाते 
रहे ।' ४ 

“संन्यासी को जल छानने के लिए अपने पास एक वस्त्र रखना चाहिए। ** 

समापन के पहले यहां हम एक ऐसे विद्वान का उल्लेख करना चाहेंगे जिन्होंने 
जैन धर्म का गहन अध्ययत करने के अनन्तर अपने विचार बदले हैं। वाहबर्न 
हॉपकिन्स ने आरंभ में जैन धर्म की बड़ी कटु समीक्षा की है। उन्होंने लिखा कि 
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भारत के महान धर्मों में से लातपुस के धर्म में सबसे कम आकर्षण है और इसकी ' 
कोई उपयोगिता नहीं है, क्योंकि इसकी मुख्य बातें हैं--ईश्वर को नकारना, 
आदमी की पूजा करता और कीड़ों को पालना । बाद में जैन घम के बारे में. 
अपनी अधूरी जानकारी हे बारे में उन्होंने खेद व्यक्त किया । एक पत्र में उन्होंते 
श्री विजय सूरि को लिखा : “मैंसे अब महसूस किया है कि जैनों का आचार धर्म 
स्तुति योग्य है । मुझे अब खेद होता है कि पहले मैंने इस धर्म के दीय दिखाये ये 
और कहा था कि ईएवर को सकारना, आदमी की पूजा करनःर तभा कीड़ों को 
पालना ही इस धर्म की प्रमुख बातें हैं। तब मैंने नहीं सोचा था कि लोगों के चरित्र 
एवं सदाचार पर इस धर्म का कितना बड़ा प्रभाव है। अक्सर यह होता है कि 
किसी धर्म की पुस्तक पढ़ने से हमें उसके बारे में वस्तुनिष्ठ ही जानकारी मिलती 
है, परन्तु तजदीक से अध्ययन करने पर उसके उपयोगी पक्ष की भी हमें जाग- 
कारी मिलती है और उसके बारे में अधिक अच्छी राय बनती है।' ४ 

अतः यह कहा जा सकता है कि जैन धर्म के इतिहास की वस्तुनिष्ठ खोज- 
बीन से इस मत का अनुमोदन नहीं होता कि जैन धर्म बौद्ध धर्म से निकरा है 
और फिर इसका स्वतंत्र विकास हुआ है। हमने यह दर्शाने का प्रयत्न किया हैं 
कि जैन धर्म की प्राचीनता सिद्ध करने के लिए--हसे पीछे मानव-जाति की 
उत्पत्ति तक छे जाने के लिए,---कोई निविवाद ऐतिहासिक प्रमाण न होने पर 
भी हमें यह स्वीकार करना होगा कि जैन धर्म बौद्ध धर्म की मात्र एक शाला नहीं 
है, बल्कि इसका जन्म पहले हुआ है। 
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महावीर के पहले जन धर्म 2 


जैन धर्म के बारे में जो कई भ्रांतियां हैं, उनमें से एक यह है कि महावीर इस 
धर्म के संस्थापक थे। परन्तु विद्वानों ने गहरी खोजबीन करके दर्शाया है कि 
महावीर के पहले भी जैन धर्म का अस्तित्व था, यद्यपि यह बताना कठिन है कि 
दस धर्म का जन्म ठीक किस समय हुआ । सी० जे० शाह लिखते हैं : “जैन धर्म 
के जन्म का समय निर्धारित क रना कठिन ही नहीं, असं भव है। परन्तु आधुनिक 
अन्वेषण ने अब हमें एक ऐसे स्थान पर पहुंचा दिया है जहां से घोषणा करते हुए 
हम कह सकते हैं कि जैन धर्म को बौद्ध या ब्राह्मण धर्म की एक शाखा सिद्ध करने 
वाले विचार गलत थे, अज्ञान पर आधारित थे. ..। बस्तुत: अब हम अनुसंधान 
के क्षेत्र में एक कदम और आगे बढ़ गये हैं। अब बिना किसी नये वुष्ट प्रमाण के 
यह कहता कि जैन धर्म का उदय महावीर के साथ हुआ है, एक ऐतिहासिक 
आंति ही कहलायेगा। क्योंकि अब यह एक मान्य तथ्य है कि जैनों के तेईसवें 
तीर्थंकर पाश्व एक ऐतिहासिक पुरुष थे, और जिन-पुरुष महावीर तीर्थंकरों की 
महत्मंडली में मात्न एक धर्मं-सुधारक थे । ! 

अत: स्पष्ट है कि यदि हम महावीर को जन धर्म का संस्थापक मानते हैं 
तो फिर इस धर्म की प्राचीनता को स्वीकार करने में कठिनाई होती है। जैनों 
की मान्यता है कि उनका धर्म अनादि-अनन्त काल से चला आ रहा है और प्रत्येक 
युग में चौबीस तीथंकरों ने इसका उपदेशन किया है। वर्तमान युग के प्रथम तीर्थ 
कर ऋषभनाथ माने जाते हैं और अंतिम तीर्थंकर महावीर |* अत:, जन पर- 
म्परा के अनुसार ही, महावीर एक ऐसे धर्म-सुधारक थे जिन्होंने गलत रास्ते पर 
जा रही जनता के लिए कुछ नैतिक नियमों की नये सिरे से व्याल्या की और 
उनमें नये प्राण फूंके । 


], पूर्बो०, १० 2 

2, जैन परम्परा के अनुसार, हमारे युग के अन्य बाईस (दूसरे से तेईसर्वें तक) तीयंकरें हैं: 
अजित, संभव, अभिनंदन, सुमति, पद्मभ्रभ, सुपाश्यं, चरन्द्भ, पुष्पदंत था सुविधि 
शीतल, श्रेयांस, बासुपुज्य, बिमल, अनन्त, धर्म, शान्ति, कुन्चु, अर, मह्लि, मुनि 
सुब्रत, तिमि, भेमि या अरिष्ठनेमि और पाश्वेताभ ! 


महावीर के पहले जैत धर्म ...$3 


जैन धर्म ग्रन्थों में हमें सभी चौबीस तीवंकरों के नाम उसी क्रम से भ्रिरुते हैं 
जिस क्रम से वे हुए हैं, और उनके जीवन-काल के आरे में भो जानकारी मिलती 
है । मान्यता है कि प्रथम तीबंकर ऋषभ 84 ,00 ,300 वर्ष जीवित रहे", बाईसबे 
तीबंकर नेमि 000 वर्ष, तेईसवें तीबंकर पाश्वं 00 वर्ष और औदीसदो तीर्थ- 
कर महावीर 72 वर्ष जीवित रहे ।* 

यश्षपि याकोप्री तथा अन्य कुछ विद्वान प्रथम तीर्थंकर ऋषभ को कुछ हद तक 
एक ऐतिहासिक व्यक्ति मानते हैं और जैन लोग अपनी प्राचीनतस धर्म-पुस्तक 
पूर्व को ऋषभ के समय की कृति मानते हैं, परन्तु इतिहास के विद्वान केवल 
हंतिम दो तीर्धंकरों--पाइ जब महावीर--की ऐसतिहासिकता सिद्ध कर पाते 
हैं। उदाहरण के लिए, लास्सेन पाश्वें के बारे में लिखते हैं : ''में शिन एक ऐति- 
हासिक व्यक्ति थे, यह बात इस उल्लेख से प्रामाणित होती है कि पहले के तीर्थक रों 
की तरह इनका जीवन-काल मानव के जीवन-कार की संभावित सीमा के परे 
नहीं है ।!* जब हम इस तथ्य पर भौर करते हैं कि भारत पर सिकंदर के हमके 
के समय से ही भारतीय इतिहास की तिथियों का निर्धारण संभव हुआ है और 
पाश्व के पहले के काल के बारे में इतिहासश्ञों को प्रामाणिक जानकारी नहीं 
मिली है, तो केवल पाश्वे व महाबीर की ऐतिहासिकता को ही स्वीकार किया 
जा सकता है। 

यद्यपि पाशव॑ के बारे में भी प्रत्यक्ष ऐतिहासिक उल्लेख नहीं मिले हैं, फिर 
भी कुछ उल्लेख हैं । मथुरा से कुछ ऐसे अभिलेख मिल्ठे हैं जिनमें ऋषभ तथा कुछ 
अन्य तीर्थकरों की पूजा-अ्चना के उल्लेख हैं। इनमें से महत्त्व के तीन अभिलेस्रों 
का आशय है: () ऋषभदेव प्रसन्न हो; * (2) अहूंतों की अचना; (3) अहँत 
बधमान की अचेना ! 5 इतके महत्त्व के बारे में कनिधम ने लिखा है: ''इन अभि- 
छेखों से प्राप्त जानकारी प्राचीन भारत के इतिहास के लिए अत्यन्त महत्व की 
है। सबका प्रायः एक ही आशय है---कुछ व्यक्तियों द्वारा धर्म की अभिवद्धि के 
लिए और उनके तथा उनके माता-पिता के कल्याण के लिए दिये गये दानों को 
लेखबद्ध करना । परन्तु इन अभिलेखों में सिर्फ इतनी ही जानकारी रही होती तो 
इलका कोई विशेष महत्त्व नहीं होता । वस्तुस्थिति यह है कि मथ्रा के इन छेखों 
में से अधिकांश में दाताओं ने तत्कालीन शासकों के नाम तथा दान के समय की 


» एक “पूर्व ब्ष को 7,05,60,00,00,00,000 वर्षों के बराबर माना जाता है 
“कल्प-सूब , 227, [82, 68 व |47 

इ० ए०, ॥[, १० 26| 

, एपिग्राफिका इ डिका, [, 386, अभिलेख शत] 

, बहीं, !, 383, बभि० हा] 

, बही, [, 396, अभि० जाता 
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संक्‍्त्‌ तिथियां अंकित कर दी हैं। यह जानकारी इतिहास की लुप्त कंड़ियों को 
औओड़ने के लिए बड़ी उपयोगी है'*'।'” हमारे दुष्टिकोण से महु अभिलेख जैन धर्म 
के अतिप्राचीत उद्यम तथा कई तीव॑करों की कमिकता पर प्रकाश दालूते हैं। 

कह्प-सुत्र तथा अन्य जैन श्र थ जानकारी देते हैं कि मोक्ष प्राप्ति के पहले 
पाशवेताभ हजा रीबाग जिले की एक पहाड़ी पर पहुंचे थे। यहू स्थान पारतनाथ 
पहाड़ी के नाम से प्रसिद्ध है और पाश्व॑ की ऐतिहासिकता के लिए एक प्रकार 
का स्मारकीय सबृत है । 

- जैन ग्रथोंमें पाश्व के बारे में तथा सामान्यतः जैनों के बारे में जो कई 
उल्लेख मिलते हैं, उनके आधार पर यह कहा जा सकता है कि कम-से-कम पांव 
की ऐतिहासिकता से इनकार नहीं किया जा सकता और जैन धर्म महावीर से 
निश्वय ही अधिक प्राचीन था। इस संदरम में यहां हम कुछ उल्लेख प्रस्तुत करते 
हैं। उत्तराष्ययन चुत्र में पाश्व की परम्परा के अनुयायी (पारश्वोपत्यिक) केश्ी 
और महावीर के अनुयायी गौतम के मिलने की तथा दोनों के बीच हुए संवाद 
की जानकारी है।' यह संवाद दोनों परम्पराओं के आचार-विचार सम्बस्धी 
मतभेदों को लेकर हुआ था, और कहा गया है कि इसमें अन्त में केशी ने गौतम 
के मत को स्वीकार कर लिया ।” हम जानते हैं कि पाश्व ते बार मामों यानी 
महाव्रतों का उपदेश दिया था और महावीर ने पांच यामों का ।** 

दिल्णु पुराण, महाभारत तथा मनुस्मृति जैसे प्राचीन हिन्दू ग्रन्थों में भी 
हमें जैनों के उल्लेख मिलते हैं। महां हमें इस बात से सरोकार नहीं है कि जैनों 
का उल्लेख करनेवाले ये ग्रन्थ कितने प्राचीन हैं; हमारे लिए (और जैन धर्म 
गति उत्पत्ति की खोजबीन करनेवाले विद्वानों के लिए) महत्त्व की बात यही है कि 
इनमें प्रथम तीयंकर ऋषभ के नाम के उल्लेख पाये जाते हैं। विष्णु पुराण के 
अपने अनुवाद में विल्सन लिखते हैं : “नाभिराज को रानी मरुदेवी से ऋषभ 
नाम के एक महामना पुत्र हुए । ऋषभ के सौ पुत्र थे, जिनमें भरत ज्येष्ठ ये । 
समभाव तथा कुशलता से राज्य करने के बाद और कई यज्ञ करने के बाद, ऋषभ 
ने वीर भरत को राज्य सौंप दिया--। ?* भाजवत-पुराण पर एक टिप्पणी में 
विल्सन ते लिखा है : ''इस ग्रन्थ में ऋषभ के तपश्चरण तथा उनके जीवन की 
अन्य घटनाओं के बारे में ऐसी जानकारी मिलती है जो अन्य पुराणों में उपलब्ध 


9. 'भाकियोलॉजिकल सर्बे ऑफ इ डिया रिपोर्ट स', खण्ड तीन,१० 38-39 
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नहीं है। इनमें रोचक घटनाएं ने हैं जिनमें ऋषभ के कोंक, बेंकट, कुटक तथा 
बलिण कर्ताटक प्रदेशों की यात्ाओं की और हन प्रदेशों के लोगों द्वारा जैन 
धर्म अपनाने की बातें हैं। * पुराणों के ऐतिहासिक भहस्व के बारे में बुलूर 
जिखते हैं-../ 'हमें विशेष रूप से यह स्वीकार करना होगा कि सबसे प्राचीन ही 
नहीं बल्कि बाद की कथाओं में भी जिन ज्यक्तिथों वध उल्लेल अपता है थें ऐति- . 
हासिक व्यक्त हैं। मश्परि अक्सर यह होता है कि ये व्यक्ति जिस काल के थे 
उस काल के न दरक्षाकर पहले के या बाद के दरशाये गये हैं और इनके बारे में 
बड़ीं ही बेतुकी कथाएं कही गयी हैं। फिर भी ऐसी कोई घटना नहीं हैं. जिसमें 
आगे हुए किसी व्यक्ति के नाम के बारे में हम दावे के साथ यह कह सकें कि महू 
केवल कल्पना पर आधारित है। विपरीत, नये प्रकाश में अः रहे अभिजेसों, 
हस्तलेखों और ऐतिहासिक ग्रन्थों से पुराणों में वणित किसो-स-किसी व्यक्त के 
वस्तुल: होने का समर्थन होता है। इसी प्रकार, पुराणों में दी गयी सभी गथपर्थ 
तिथियों पर भी विशेष ध्यान देना जरूरी है | यंदि एक-दूसरे से घिल्न दो पुराणों 
में समान तिथियां मिलती हैं, तो उन्हें बिना किसी संदेह के ऐतिहासिक दृष्टि 
से सत्य मान लेना चाहिए।!* हमारे संदर्भ में इस सबका आशय है कि कप-से- 
कम अन्तिम दो तीर्थंकरों के बारे में हमें, ऐतिहासिक प्रमाणों के अलावा, पुराणों 
से भी ऐतिहासिक उल्लेख मिलते हैं । 

कोलब्र क, स्टीवेन्सन, एडवर्ड भॉमस तथा यार खारपेंटिएर जैसे आधुनिक 
विद्वानों का भी यही मत है कि जैन धर्म महावीर से अधिक प्राचीन है। लार- 
पेंटिएर लिखते हैं : “हमें ये दो बातें स्मरण रखनी चाहिए कि जैन धर्म महावीर 
से निश्चय ही प्राचीन है, क्योंकि उनके पहले के तीर्थंकर, पाश्व एक ऐतिहासिक 
व्यक्ति थे, और इसलिए मूल धर्म के आचार-विश्वार महावीर के काफी पहुले 
अस्तित्व में आ गये होंगे |“? इसी प्रकार दासगुप्त लिखते हैं : ““उत्तराध्ययन 
की इस कथा से कि पाश्व के एक शिक््य और महावीर के एक शिष्य की मेंट हुई 
और पुराने जन धर्म तथा' महावीर के नये धर्म का मेल हुआ, यह स्पष्ट होता है 
कि पाश्व एक ऐलिहासिक पुरुष थे ।/?* इत सभी बातों से सिद्ध हो जाता है कि 
जैन धर्म कम-से-कम महावीर से तो प्राचीन है ही । 


5. बही, १० 64 
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पाश्व और महाबीर की ऐतिहासिकता लगभग सिद्ध है। अब हमें यह जानना है 
कि महावीर ने पाएवं के उपदेशों को किस हद तक बदला है। पाएवं तेईसवें 
तीथंकर थे और महावीर चौबीसवे, यह अंब सिद्ध हो चुका है; फिर भी इन 
दोनों की तिथियों के बारे में विद्वानों में अब भी मतभेद है। एक मत यह है कि 
पाश्य का जन्म लगभग 872 ई० पू० में हुआ था और 772 ई० पृ० के आसपास 
उन्हें मिर्बाण प्राप्त हुआ, और महावीर 598 ई० पृ० में पैदा हुए और 526 
ई० पृ० में उनका देहावसान हुआ । दूसरे मत के अनुसार, पाश्य 87 ई० पृ० में 
पैदा हुए और महावीर 599 ६० पृ० में। 
जैन साहित्य में पाश्व तथा महावीर के मतों की भिन्‍नता के स्पष्ट उल्लेख 
मिलते हैं। भगवती सूत्र में पाश्वे के चार यामों में और महावीर के पांच यामों 
में भेद किया गया है। प्रसंग यह है कि एक बार पाश्व के एक अनुयायी (पाएवा- 
पत्यिक) और महावीर के एक अनुयायी के बीच वाद-विवाद होता है। अन्त में 
पाश्व का अनुयायी चातुर्याम के स्थान पर महावीर के संशोधित पंचयामों को 
स्वीकार करता है और महांवीर के संघ में शामिल होने की इच्छा व्यक्त करता 
है ।' 
याकोबी ने इस अन्तर के लिए बोद्ध ग्रन्थ सामशहकलसुस में भी सबूत खोजा 
है। चातु-पाम-संवरसंबतो नामक सूत्र के बारे में लिखते हुए वे कहते हैं : “इसका 
सम्बन्ध महावीर के पहले के तीथंकर पाएव के चातुर्याम धर्म से है और महावीर 
के संशोधित पंचयाम धर्म से इसका भेद स्पष्ट हो जाता है।'? पंचयाम यानी 
पांच भहाव्रत ये हैं--अहिंसा, सूनृता, अस्तेय, ब्रह्मचयं और अपरिग्रह। पाश्वे के 
चातुर्याम में ब्रह्मचय का समावेश अपरिग्रह के अंतर्गत होता था। 
महावीर के पंचयाम धर्म का स्पष्ट उल्लेख आशचारांग में भी मिलता है।* 
इसी प्रकार, उत्तराष्ययन में भी पाश्वं के चातुर्याम और महावीर के पंचयाम के 
. ॥. 76 
2. ६० ९०, [४, १० ]60 
3. 7, 5, 29 
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बारे में उल्लेख मिलते हैं ।( उत्तराश्यध्य में उल्लिस्किति 'दो रूपों के बारे में 
बाकोबी का मत है--- ग्रन्थ में बणित वाद-विवाद से पता चरूता है कि पाएव 
और महावीर के बीच के काल में श्रमण संघ के आचरण-धर्म में शिथिलता आा 
गयी थी । क्योंकि पाश्व के बाद काफी समय गुजर जाने पर ही ऐसा होता संघव 
था, इसलिए यह परम्परा सही जान पड़ती है कि महावीर पाश्य के 250 वर्ष 
बाद हुए । 

ब्रतों की सूची में ब्रह्मचर्यथ का समावेश करने के बारे में याकोदी का जो 
मत है, उसे सामान्यतः स्वीकार कर लिया जाता है। परन्तु यह भी एक मत है 
कि जनों के आजीवक सम्प्रदाय के संस्थापक भौशाल, जो कि महावीर के एक 
शिष्य थे, दुराचारी बन गये थे और उनके जीवन-काल में ही जैन धर्म की आलौ< 
चना करने लग गये थे, इसलिए महावीर ने द्रतों की सूची में विशेष रूप से 
ब्रह्मचयं का समावेश किया। यहू भी एक मत है कि महावीर द्वारा जोड़ा गया 
नया ब्रत ब्रह्मचर्य नहीं बल्कि अपरिग्रह है, और महावीर अवसन विचरण करते 
थे। इस मतवालों का कहना है कि, महावीर ने यह अनुभव किया कि कसस्‍त्ों के 
बन्धन से मुक्त होने के बाद ही तपस्वी तृष्णाओं से मुक्ति पा सकता है। अपरि- 
प्रह का अर्थ है--धर और सगे-सम्बन्धियों का त्याग करना, और अपनी जीविका 
के लिए भी पास कुछ न रखना । एक और मत यह भी है कि महावीर ने ब्रह्मचर्य 
के साथ-साथ अपरिस्रह पर भी विशेष बल दिया । जैसे, उमेश मिश्र ने लिखा है : 
“महावीर ने ब्रह्मचय का समावेश तपस्वियों के लिए भी किया। वे समझते थे 
कि तथस्वी को अपनी इंद्वियों एवं वृत्तियों पर पूरी तरह काबू पा लेना चाहिए 
और इस संसार में पूर्ण त: निलिप्त रहना चाहिए, और इसलिए अपने वस्त्न भी 
त्याग देने चाहिए। महावीर का सं भवत: यह मत था कि तपस्वी जब तक वस्त्ों 
के बन्धन से मुक्त नहीं हो जाता, तब तक वह सही माने में निलिप्त नहीं हो 
सकता । * 

जैन ग्रन्थों में यद्यपि पाश्ये और महाबीर के मतों के बीच के अन्तर के बारे 
में उल्लेख मिखते हैं, परन्तु यह बात महत्त्व की हैं कि उत्तराष्ययन के अनुसार 
दीनों मतों में तत्त्वतः कोई अन्तर नहीं है । प्रसंग है कि पाश्वापत्यिक कैशी महावीर 
के एक शिष्य सुधर्म-गौतम से पंचब्रत धर्म की विशेषता के बारे में जानना चाहते 
हैं। वह पृछते हैं : “दोनों धर्मों का उहदं श्य एक ही है, तो फिर यह अन्तर क्‍यों ? 


4, >(२४।8|, 23 द 6 

5, देखिये 'उत्तराध्ययत” का उनका अनुनाद, "४[[], 26 की पादटिप्पणी 

6. हिस्ट्री ऑफ इंडियन फिलॉसफी' (इलाहाबाद : तिरभूक्ति पब्लिक्रेशन्स, !957), 
खण्ड प्रथम, १० 230 
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है महामति, क्या आपको इन दो धर्मों में कोई अन्तर नहीं दिखाई देता? ” 
गौतम मे उत्तर दिमा : “पाश्यंनाथ अपने समय को भलीभांति समझते थे, इस- 
लिए अपने थुग के लोगों के लिए उन्होंने चातुर्याम का उपदेश दिया । अपने 


समय के लोगों के लिए जैन धर्म अधिक उपंयोगी सिद्ध हो, इसलिए महावीर 
ने उन्हीं चार यामों को पांच यामों के रूप में प्रस्तुत किया । वस्तुत: दोनों तीर्थ- 
करों के उपदेशों में कोई तात्विक अन्तर नहीं है ।' * 

महावीर ने ठीक किस नये द्रत की स्थापना की, इस प्रश्न पर कभी-कभी 
श्वेताम्वर तथा दिगम्बर सम्प्रदोयों के जऔीच के सचेल-अजेल के वाद-विवाद के, 
संदर्भ में भी विचार किया जाता है। एक मत यह है कि महावीर धर्मसुधारक 
दे, इसलिए उन्होंने तपस्यियों के 'दिगम्बर' रहते का विरोध किया । दूसरा 
प्त* यह है कि उन्होंने ही अपरियग्रह के बरत की स्थापना की और इसके कठोर 
वालन पर विशेष बल दिया । परन्तु जब हम इस बात पर सोचते हैं कि महावीर 
ने स्क्ियों को भी यही द्त लेने की अनुमति दी थी, जब कि दिगम्बर सम्प्रदाय 


, का मत॑ था कि स्त्रियों को निर्वाण प्राप्ति नहीं हो सकती, इसके लिए पहले उन्हें 


! पुरुष रूप में जन्म लेना होगा, तो लगता है कि इन दो मतों में पहला मत ही सही 


है। दिगम्बर और श्वेताम्बर सम्प्रदायों में आचरण की दृष्टि से काफी अन्तर है, 
परन्तु प्रायः सभी यह स्वीकार करते हैं कि तत्वदुष्टि से दोनों में विशेष अन्तर नहीं 
है। और, महावीर ने अपने युग की बदली हुई परिस्थितियों के अनुरूप पाशव 
के उपदेशों में परिवर्तन भी किया । अतः इन बातों से यही सही जान पड़ता है 
कि महावीर ने अपरिग्रह के व्रत को इतना कठोर नहीं बनाया। जैन स्ाहित्य 
से आनकारी मिलती है कि महावीर के समय सें नैतिक आचरण में शिथिलता 
आ गयी थी और इसके बारे में वे बड़े चितातुर थे, इसलिए हम इस नतीजे पर 
पहुंचते हैं कि उनके द्वारा जोड़ा गया पांचवां ब्रत अपरिग्रह नहीं बल्कि 
ब्रह्म॑चयं है । 

अन्त में, दोनों तीर्यकरों के बीच की एक और समानता का उल्लेख करना 
जरूरी है। यह तमानता संघ के संगठन के बारे में है | दोनों इस बात से सहमत 
दे कि भिक्ष, तथा भिक्षणी और गृहस्थ तथा गृहिणी दोनों का संघ में समावेश 


7. जरा, 24 

8. यही, १(१९॥]-23-3| 

9, उमेश मिश्र, पूर्वी०, १० 230 | एस विद्वान का भी यही मत है कि महावीर ने नैतिक 
आचरण को सर्वाधिक महरव दिया । “उसका मत था कि प्ररम सत्य की प्राप्लि के 
लिए सम्यक्‌ आचरणों का कठोरता से पालन करते हुए शरोर व मन को शुद्ध रखना 
अत्मन्त जरूरी है।” (वही, ९० 23) 
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होता है | परन्तु महावीर ने सामरात्य मुहस्थ और बारह ब्रतों को नं गीकार करने 
वाले गृहस्थ में भेद किया। इस दो प्रकार के गृहस्थों को ऋ्राश: अश्रवक और 
श्रमणोपासक कहा गया है। श्रावक को जैत धर्म के प्रति केवल अपनी अद्धा तया 
भक्ति व्यक्त करनी होती थी; परन्तु श्रमणोपासक को पांच अनुग्रत तथा सात 
शीलब्त अंगीकार करने होते थे, और इस प्रकार उसे अपनी यात्षाओं तथा ओकां- 
क्षाओं के बारे में कुछ 'सीमाए स्वीकार करनी होती थीं । पांच महाव्रत 
मुनियों के लिए थे। 

दोनों तीव॑करों में ये सब असमानताएं होने पर भी हम देखते हैं कि उतके 
आचार धर्मों में बड़ी समानता थी और इससे इस मत का अनुमोदन होंता है कि 
महावीर एक नये सम्प्रदाय के संस्थापक नहीं थे, उन्होंने केवल पहले के तीर्थकरों 
की परम्परा को सात्विक एवं श्रद्धा भाव से आगे बढ़ाने का ही कार्य किया हैं। 
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जैनों के दो प्रमुख सम्प्रदाय हैं : श्वेताम्बर और दिगम्बर | व्यापक दृष्टि से इन 
दोनों सम्प्रदायों के तात्त्वक चितन में कोई मौलिक अन्तर तहीं है। यह इसी से 
जाहिर है कि दोनों सम्प्रदाय तस्वार्धाधिगम सूत्र को एक अत्यन्त प्रामाणिक 
ग्रन्थ मानते हैं। इस ग्रन्थ के रचयिता संभवत: कोई श्वेताम्बर अनुयायी थे, परन्तु 
दिगम्बर भी इसे अपना एक प्रमुख ग्रन्थ मानते हैं। फिर भी, एक गैर-जैन जब 
दिगम्बरों के शुचिपूर्ण आचरण को देखता है, तो उसे लगता है कि श्वेताम्बरों 
स्था दिगम्बरों में अवश्य ही कोई मौलिक भेद है । वस्तुत: दोनों में बहुत ही कम 
अन्तर है, यह बात प्रकरण के अन्त में स्पष्ट हो जायगी। इस संदर्भ में एक 
श्वेताम्बर अनुयायी का एक दिलचस्प कथन है : “जैनों में हम 'कैथोलिक हैं, 
तो दिगम्वर प्यूरीटन' |” इससे दोनों की चरम सीमाएं, कम-से-कम दिगम्बरों 
के बाह्य स्वरूप के बारे में, स्पष्ट हो जाती हैं । 

दिगम्बरों के लिए आकाश ही वस्त्र है (यहां दिक्‌ का अर्थ है आकाश, और 
अम्बर का अर्थ है वस्त्र) । तिबसत रहकर दुनिया को वे यही दिखाना चाहते थे 
कि उनका सम्बन्ध किसी वर्ग या कौम विशेष से ने होकर सारी मानवता से है 
और इसलिए उन्होंने सम्बन्ध-सूचक इस अन्तिम चिह्न वस्त्र का भी त्याग 
कर दिया है । 

झिम्मेर ने धर्म के बारे में जी एक सामान्य बात कही है, उससे हमें यह 
समझने में मदद मिलती है कि दिगम्बरों ने निलिप्स बने रहने पर इतना बल 
क्यों दिया । वे लिखते हैं : “यह आशा की जाती है कि धर्म हमें अन्त में सांसा- 
रिक जीवन की आकांक्षाओं एवं विपदाओं और महत्त्वाकांक्षाओं एवं बाधाओं 
से मुक्ति दिलायेगा'''क्योंकि घर्मं आत्मा की सांग करता है। परन्तु धर्म एक 
सामाजिक प्रपंच है, इसलिए यह बन्धन का एक साधन भी है...) जो कोई भी , 
अपने समाज के जबरदस्त मोह-बन्धन से मुक्त होना चाहता है उसे धर्शमक 
: समाज से अपने को अलग करना होगा। इसके लिए एक पुरातन उपाय है-- 


. देखिये “इन्साइक्लोपिडिया ऑफ रिलिजन एण्ड एथिक्स', खष्ड 22, १० !23 
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भिन्न, मन जाना, सामान्य मानवीय बन्धनों से अपनी रक्षा करने के लिए एकान्त 
का पुजारी बनना । 

भारत पर सिकदर के हमके के समम (327-326 ई० पू० ) देश में दिगम्बरों 
का अच्छा-लासा समुदाय था। यूनानी इतिहासकारों ने इन्हें 'जिम्नोसोफिस्ट' 
यानी नग्त दाशंनिक कहा है। दिगस्‍्वर सम्प्रदाय संभवत: ईसा की दसवीं 
सदी तक टिका रहा। फिर मुस्लिम शासकों ने उनके नंगे रहते पर रोक 
लगा दी । 

श्वेताम्बर 'श्वेत वसस्‍्त्रधारी' होते हैं और थे श्वेत बस्त उनकी पवितता' 
सम्बन्धी धारणा के दयोतक हैं। इससे उनका सावलौकिक दृष्टिकोण स्पष्ट होता है । 
जैन परम्परा से अधिक अलग न जाकर उन्होंने शिष्टता का विशेष ख्याल रखा। 
एक मत यह है कि जैन धर्म में इस स्वस्थ परम्परा का आगमन महावीर के प्रयास 
से हुआ और उन्होंने स्त्रियों को भी संघ में शामिल होने की अनुमति दे दी । 
परन्तु कुछ विद्वानों का मत है कि महावीर 'जिम्नोसोफिस्ट' थे | यदि यह मत 
सच है, तो फिर हमें यह समझने में कठिनाई होती है कि उन्होंने जैन परम्परा में 
सुधार कैसे किया; क्‍योंकि दिगम्बरों की कट्टर मान्यताओं में से एक यह है कि 
स्त्रियों को संघ में प्रवेश नहीं मिलना चाहिए, और महावीर उनको प्रवेश दिलाने 
का समर्थन करते हैं । 

यह निश्चित जान पड़ता है कि महावीर के समय में भी इन दोनों सम्प्रदायों 
का अस्तित्व था और उन्होंने किसी तरह इन दोनों को एकत्न बनाये रखा। दोनों 
का पृथक्‍करण काफी बाद में हुआ । झिम्मेर जैसे कुछ विद्वानों ने इस प्रश्न पर भी 
विचार किया है कि दोनों सम्प्रदायों में से किसका उदय पहले हुआ है। परन्तु 
हमारे लिए यही जानना उपयोगी होगा कि इनमें फूट कब और कैसे पड़ी , क्योंकि 
यह सर्वमान्य है कि दोनों सम्प्रदाय जैन धर्म का प्रतिनिधित्व करते हैं । अतः 
अधिक संभव यही है कि किसी भी सामाजिक संस्था में अन्तर्निहित जो विभाजक 
शक्तियां होती हैं, उन्हीं से जैन समाज भी प्रभावित हुआ है। जैन धर्म में इस 
फट के बारे में कई मत हैं । 

श्वेताम्बर परम्परा के अनुसार इस फूट के दो कारण हो सकते हैं । पहला 
कारण यह बताया जाता है कि चन्द्रगुप्त मौर्य के समय में (30 ई० पू० 
आसपास ) मगध देश में बारह साल का अकाल पड़ा था। इस अकाल से बचने के 
लिए बारह हजार भिक्ष, भद्वाहु के नेत॑ त्म में दक्षिण भारत जले गये, परन्तु नग्न 
रहने के नियम पालन करते रहे । भद्गवाहु की अनुपस्थिति में स्थूछभद्र उत्तर 
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भारत में संध-प्रमुख बने, तो उन्होंने इस नियम में ढील दी और दोनों सम्प्रदायों 
के भिक्षओं को वस्त्र घारण करने की अनुमति दे दी। जब भद्गबाहु लौट आए 
और पुन: संघ-प्रमुल बने, तो कुछ भिक्षओं को भी 'दिगम्बर' बनाने में उन्हें 
सफलता तहीं मिली । इससे भट्टबाहु चिंतित थे । दूसरी बात यह है कि भद्बबाहु 
जब मशध से अनुपस्थित थे, तो धर्म ग्रन्थों का संकलन एवं संपादन करने के लिए 
स्वुलभद् ते पाठलिपुत्र में एक संघ-सम्मेलल का आयोजन कराया थभा। यह 
सम्मेछन केवल ॥ अमों का ही संकलन कर पाया; बारहवां अंग जिसमें 84 
पूर्थ थे, संकलित न हो सका। अुंकि स्थुलभद्र इन चौदह थूर्थों को भलीभांति 
जानते थे, इसलिए उन्होंने इनका वाचन किया और इस प्रकार आारहज़ां अर . 
भी तैयार हो गया । भद्बाहु को यहू बात भी पंसद नहीं आयी। सम्मेलन का 
आयोजन उनकी अनुपस्थिति भें किया भया था, इसलिए उन्होंने बारहवें अग 
तथा अन्य संकलित अंगों को भी मानते से इनकार कर दिया। इस प्रकार, अन्त 
में 83 ई० में दोनों सम्प्रदायों के बीच का अन्तर पक्का हो गया ( पड के 
अनुसार 42 ई० में)। श्वेताम्बरों का मत है कि महावीर के बाद के आठवें 
उत्तराधिकारी भद्बबाहु ही नियमों में शिथिकता लाने के लिए जिम्मेवार हैं और 
श्वेताम्बर सम्प्रदाय का उदय 80 ई० में हुआ । ये दो सम्प्रदाय ठीक किस प्रकार 
अस्तित्व में आये, इसके बारे में एक रोचक कथा भी है। राजा की सेवा भें एक 
अ्यक्ति था | बहू जब शिवभूति नाम से भिक्ष, बना, तो राजा ने उसे एक बढ़िया 
कम्बल भेंट किया। शिवभूति के गुरु ने उसे समझाया कि यह कम्बल उसके 
लिए फंदा बनता जा रहा है, इसलिए उसे इसे त्याग देना चाहिए। शिवभूति ने 
जब तदनुसार नहीं किया, तो गुरु ने एक दिन शिष्य की अनुपस्थिति में उस 
कम्जल को फाड़ डाला । शिवभूति को जब इस बात का पता चला तो उन्हें बड़ा 
क्रोध आया और उन्होंने घोषणा की कि यह उस एक वस्तु को भी अपने पास 
नहीं रख सकते जो उनके लिए महत्त्व की है, तो वह अपने पास कुछ भी नहीं 
रखेंगे और नरत विचरण करेंगे...। और वहीं पर उसी समय उन्होंने दिगम्बरों 
के एक नये सम्प्रदाय की नींव डाली ।* 

इसी कथा से सम्बन्धित एक घटना यह भी है कि शिवभूति की बहन संघ में 
धामिल होना चाहती थी, परन्तु इसकी उसे अनुमति नहीं मिली । नरन विचरण 
करना एक स्त्ती के लिए अव्यावहारिक है, इसलिए शिवभूति ने अपनी बहन को 
बताया कि एक स्त्ती के लिए भिक्ष णी बनना अथवा पुरुष जन्म लिय्रे बिता 
मुक्ति पाना संभव सहीं है । इस कथा में ऐतिहासिक तथ्य होयान हो, परतु 
दिग्रम्बरों ने संघ में स्त्रियों के प्रवेश पर सख्त पाबंदी लगा रखी है, इसलिए इस 
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कथा में, विशेषत: इस प्रसंय में कि शिवभूति ने अपनी बहुत का भिकी णी बनना 
स्वीकार नहीं किया, कुछ सार अतीत होता है।.' 
. अब नीचे हम इन दो सम्परदायों के कुछ मतान्तरों का उल्लेख करेंगे: 


तीश्रेंकरों के सम्बन्ध में : 

दोनों सम्प्रदायों की भूतियों के लाक्षणिक स्वरूपों में भिन्‍नता है । 

श्वेताम्बर परंपरा की सूत्तियां कटिवस्त धारण किए, रत्नाभूषणों से 
सुशोभित तथा संगमर्मर में बिठायो कांच की आंखों से भुक्त रहती हैं । 

दिगम्बर परंपरा की मूतियां नग्न होती हैं और आंखें नीचे की और शकी 
रहती हैं । 


महावीर के सम्बन्ध में : 


श्वेताम्बरों का मत हैं कि महावीर की माता क्षत्रियाणी तिशला है, परन्तु 
गर्म रहा था ब्राह्मणी देवानन्दा को । कहा जाता है कि गर्भ घारण के आठवें दिन 
इन्द्र देवता ने गर्भ स्थानान्तरित किया । इस कथा का उल्लेख कम-से-कम तीस 
जैन ग्रन्थों में है-- आजचाशंग, कल्पसूत्र तथा भगवती सूत्र । इस बात की काफी 
संभावना है कि रल्पसूञ के लेखक ने ब्राह्मणों को नीची निगाह से देखने की 
अपने समय की भावना के वद्ीभूत होकर यह कथा गढ़ी हो और बाद में 
आधचारांग में भी इसे स्थान मिल गया हो। इस कथा के बारे में याकोबी का मत 
है कि सिडार्थ (महावीर के पिता) की दो परिनियां थीं--बअ्राह्मणी देवानन्दा और 
क्षत्रियाणी ब्रिशला । और बारूक को जीवन-यापन की विशेष सुविधाएं मिलें, 
इसलिए उसे क्षत्रियाणी का पुत्र मान लिया गया। परन्तु जब हम देखते हैं कि 
उस जमाने में अन्तर्जातीय विवाह को पसंद नहीं किया जाता था, तो याकोबी के 
मत को स्वीकार करने में कठिनाई होती हैं। संभव हैं कि देवानन्दा वास्तविक 
मां नहीं, बल्कि धाय मां थीं। आच्षाशंग से जानकारी मिलती है कि बारूक 
महावीर की देखभाल के लिए पांच परियारिकाएं थीं और इनमें से एक धाय 
मां थी। दिगम्बर इस पूरी कथा को असंगत एवं अविश्वसनीय मानते हैं । 

श्वेताम्बरों द्वारा लिखी गई महावीर की जीवनियों में दिखाया गया है कि 
कि वे बचपन से ही दाशनिक वृत्ति के थे । सांसारिक जीवन को त्यागना चाहते 
थे, किन्तु माता-पिता की अनुमति नहीं थी इसलिए उन्होंने ऐसा नहीं किया । 
दिगम्बर मत यह है कि सांसारिक वस्तुओं की क्षणभंगुरता से व्यथित होकर तीस 
साल की आयु में उन्होंने एकाएक गृहत्याग किया, और उस समय तक अन्य 
राजकुमारों की तरह वे भी राजमहल के जीवन की सभी सुख-सुविधाओं 
को भोगते रहे । 
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श्वेताम्बरों ने लिखा है कि महावीर का विवाह आरंभिक युवावस्था में 

ही हो गया था । और तीस साल की आयु में तपस्वी बतने के समय तक उन्होंने 
एक गृहस्थ का जीवन बिताया है। यह बात श्वेताम्बरों के इस मत के अनुरूप है 
कि महावीर बचपन से ही वैराग्य वृत्ति के थे और सांसारिक जीवन का त्याग 
करना चाहते थे। इससे उनके माता-शिता बड़ें चितित थे, इसलिए उन्होंने 
जल्दी ही महावीर का विवाह कर दिया और उनके लिए सांसारिक सुख को 
वस्तुए' उपलब्ध करा दीं। बताया जाता है कि महावीर का विवाह राजकुमारी 
यक्षोदा से हुआ था । 

दिगम्बर मत है कि महावीर का विवाह नहीं हुआ था। इसके लिए वे 
पठमचरिय तथा आवश्यक निय क्ति के पद्यों का हवाला देते हैं। इन ग्रन्धों में 
विभिन्‍न तीथंकरों की जीवन-गाथाए हैं । इनमें १२वें, १६वें, २२वें, २३वें तथा 
२४वें तीर्थंकर (महावीर) और शेष सभी तीथंकरों के बीच स्पष्ट अन्तर दरशाया 
गया है। इन ग्रन्थों के अनुसार, उपयु कत पांच तीर्थंकरों ने कुमार अवस्था में ही 
संसार त्याग कर दिया था, जब कि अन्य तीर्थंकरों ने अपने-अपने राज्य भोगने 
के बाद संसार त्याग किया। संस्कृत में इस कुमार शब्द के दो अर्थ हैं---राजकुमार 
और अविवाहित । इन ग्रन्थों में जिस संदर्भ में छुम्नार शब्द का उल्लेख आया है, 
उससे स्पष्ट होता है कि यह महावीर के अविवाहित होने का द्योतक नहीं है । 
! इस बात की काफी संभावना है कि महावीर अपनी इच्छा के विरुद्ध विवाह के 
. लिए सहमत हुए हों, परन्तु यह लगभग निश्चित है कि उनका विवाह हुआ था । 

स्वेताम्बरों का मत है कि महावीर की प्रन्नजित होने की बड़ी इच्छा थी, 
किन्तु उन्होंने मां को वचन दिया था कि माता-पिता के जीवित रहते वे संन्‍्यासी 
नहीं बनेंगे। माता के आग्रह करने पर ही उन्होंने यह वचन दिया था। माता- 
पिता की मृत्यु के बाद भी बड़े भाई से अनुमति लेकर ही महावीर प्रव्नजित हुए 
थे। श्वेताम्बरों के मतानुसार, महावीर ने यह सब इसलिए किया कि प्रब्नजित 
होने के पहले वे किसी को दुःख नहीं देना चाहते थे। दिगम्बरों का मत है कि 
* महावीर ने अपने माता-पिता के जीवन-काल में और उनकी इच्छा के विरुद्ध दी 
गृहत्याग किया । 


धर्म ग्रन्थों के बारे में 

श्वेताम्बरों का मत है कि चौदह पूर्थ लुप्त हो गये हैं, परन्तु प्रथम ग्यारह 
अंग उपलब्ध हैं। दिगम्बरों का मत है कि पूर्थ तथा अंग दोनों ही लुप्त हो गये 
हैं। वे आचाय॑ स्थूलभद्र के नेतृत्व में आयोजित प्रथम संघ-सम्मेलन की कार्यवाही 


को स्वीकार नही करते, इसलिए पुन:खंकलित अंग साहित्य भी उन्हें मान्य 
नहीं है। 
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दोनों सम्प्रदायों के धर्मशास्त्र तर ग्रन्थों की सूचियों में भी काफी अन्तर है। 
इवेताम्बर गृहस्थों को धमंग्रन्थ पढ़ने की अनुमति नहीं देंते थे, किन्तु दिगम्बरों 
ने सभी को धर्मग्रन्थ पढ़ने की अनुमति दे दी भी । 


स्त्रियों के बारे में 
श्वेताम्बरों का मत था कि एक स्त्री भी तीयेंकर बने सकती है, इसलिए 
उन्होंने स्त्रियों को प्रत्नजित होने की अनुमति दे दी । परन्तु दिगम्बरों ने स्त्रियों को 


संघ में शामिल होने की अनुमति नहीं दी। उनका मत था कि स्त्री के पुरुष जन्म 
लेने पर ही उसे तीर्थंकर-पद की प्राप्ति हो सकती है । 


उपवर्गों के बारे में 

श्वेताम्बरों के दो वर्ग हो गये--स्थानकवासी तथा देशवासी । दिगम्बरों के 
चार प्रमुख वर्ग हुए--काष्ठासंघ, मूलसंघ, मथुरासंघ और गौप्यसंघ । इनमें बहुत 
ही थोड़ा अन्तर है। चौथे वर्ग की कई बातें श्वेताम्बरों से मिलती है । 
मुनियो के बारे में 


श्वेताम्बर मुनि कटिवस्त्र, उत्तरीय आदि चौदह वस्तुएं अपने पास रल सकता 
है। उसे अमण करते रहने की अनुमति थी। अत: यह आश्चर्य की बात नहीं है 
कि गृहस्थ लोग मुनियों से कुछ परेशान भी थे। दिगम्बर साधु अपने पास केवल 
दो वस्तुए रख सकता है--मोरपंख और माज्जनी । और उसे अरण्य में ही रहना 
होता था। 


झाचायों की जीवनियो के बारे में 
श्वेताम्बर चरित्र शब्द का प्रयोग करते हैं और दिगम्बर पुराण शब्द क। | 
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जैन धर्म महावीर से अधिक प्राचीन है, इसलिए जाहिर है कि सारा धर्म साहित्य 
केवल चौबीसवें तीथंकर द्वारा उपदिष्ट नहीं हो सकता । परन्तु महावीर के उप- 
देशों को विशेष महत्त्व प्राप्त है। उनके उपदेशों का धर्म ग्रन्थों में संकलन हुआ 
है और ये ग्रन्थ प्रमुख रूप से जैन परम्परा का प्रतिनिधित्व करते हैं । 

जैन धर्म के अध्ययन में अनेक कठिनाइयां हैं। एक कारण है इस धर्म की 
प्राचीनता | दूसरा कारण यह है कि ईसा की पांचवीं सदी तक के अनेकानेक 
जनाचायों की दार्शनिक कृतियां उपलब्ध नहीं हैं। धर्म ग्रन्थों का संकलन संभवत: 
पांचवीं सदी में हुआ। चूंकि धर्म भ्रन्थों के संकखन के लिए आयोजित संघ- 
सम्मेलनों के बारे में निविवाद तिथियां नहीं मिलतीं इसलिए जैन धर्म के इतिहास 
के अध्ययन में अनेक कठिनाइयां हैं । इन संघ-सम्मेलनों की उपलब्धियों के बारे 
' में भी मतान्तर हैं। एक मत है कि प्रथम संघ-सम्मेलन का आयोजन (300 
ई० पूृ० के आसपास) पाटलिपुत्र में हुआ था और उसमें चौदह पूर्थों में से केवल 
दस पू्थों का ही संकलन हुआ, परन्तु जैनों का एक वर्ग इसे स्वीकार नहीं करता । 
अत: इस मत के अनुसार, सिद्धांत की उत्पत्ति दस पूर्ब तथा अन्य अंगों के संक- 
लन के साथ ही हुई है। 

यार खारपेंटिएर इस मत को अस्वीकार करते हैं कि प्रथम सम्मेलन के 
समय केवल दस पूर्ध ही संकलित हुए । वह इस मत को भी अस्वीकार करते हैं 
कि सम्मेलन के समय चौदह पू्थों का अस्तित्व नहीं था। वहू लिखते हैं :'''““न 
केवल चौथे अग के रचयिता को बल्कि काफी बाद के ननन्‍्दीसूत्र के रचयिता 
को भी सारे चोदह पूर्वों की जानकारी थी। इन चौदह धृ्थों का दृष्टिवाद नामक 
बारहवें अंग में संकलन हुआ था और काफी बाद तक हमें इस भ्रन्थ के बारे में 
जानकारी मिलती है। इसके अलावा अंगों तथा अन्य धर्म ग्रथों पर लिखी गयी 
टीकाओं में भी हमें उद्धरण के रूप में कृ्थों के कुछ अंश मिलते हैं। इससे स्पष्ट 
होता है कि 300 ई० पू० के संघ-सम्मेलन के काफी बाद तक पूर्यों का अस्तित्व 
रहा है। इसका अर्थ यह है कि--भद्बाहु और शूलभद्र के समय के बाद भी 
प्राचीन धम ग्रथों का अस्तित्व रहा है।'” 

, 'उत्तरा्ययन-सूद्र! (उपसाला : !9 22), भूमिका, पु० 5 
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उस समय तक उपदेशों का बालन श्र्‌त परम्परा में ही रहा। इस शत 
परम्परा के दौरान उपदेक्षों में काफ़ी परिवतेत किया गया होगा । इसलिए इन 
ग्रन्थों के प्रथम संकलन को भ्री प्रामाणिक नहीं मानता जा सकता । बस्तुत: इन 
ग्रथो को अंतिम रूप मिलने तक इनमें कई प्रकार की जोड़-सोड़ हुई है। यह भी 
एक महत्त्व का फरक है कि पहले अधे-माग्रधी भाषा का प्रयोग हुआ था और 
बाद में मागधी का । इन सब जटिलताओं के कारण जैन धर्म की विभिन्‍न विभार 
परम्पराओं को सुलझाने में कठिनाई होती है । 


जैन धर्म के जो त्रोत श्र थ आज उपलूष्ध हैं, उनमें हम देखते हैं कि उनके 
रचेयिताओं एवं टीकाकारों ने विभिन्‍न शैलियों तथा विधियों का प्रयोग किमा 
है | कुछ ब्र थ शुद्ध गद्य शैली में हैं, तो कुछ ग्रथों का दार्शनिक चिंतन पढ्ां में 
भी गूंथा गया है। यदा-कदा पद्च एवं गद्य की मिश्रित शैंली के भी दर्शन होते हैं. 
और कुछ धर्म प्र थों में अस्पष्ट अंध तथा पुनरावत्तियां भी हैं। इस सारे आवे-। 
प्टन के भीतर वह सारा व्यवस्थित एवं ताकिक दाशेनिक चितत है जिसकी 
तुलना किसी भी अन्य विकसित भारतीय अथवा पाश्चात्य चितन परम्परा से 
की जा सकती है। 

जन धर्म के स्रोत भ्र थों को सात वर्गों में रखा जाता है। यहां हम क्रमा- 
नुसार इन पर विचार करेंगे। 


[. पूर्व साहित्य 
पूर्ध चौदह हैं और इन्हें प्राथीनतम जैन धर्मग्रथ माना जाता है। एक मत 
के अनुसार, पूर्तों की रचना प्रथम तीथंकर ऋषभ के समय में हुई थी। अन्य मत 
है कि पूर्वों में निहित उपदेश महावीर का है और अभों की रचना उनके गंणघरों 
ने की है। याकोदी इस दूसरे मत के समर्थक हैं। खारपेंटिएर का भी यही सतत 
है, परन्तु वह कहते हैं: “गणधरोीं और अंगों के सम्बन्ध के बारे में कुछ संदेह 
होता है, क्योंकि गणधर ग्यारह हैं गौर बारहवें अंग के लुप्त होने पर अंग भी 
केवल ग्यारह ही बचे हैं।* उनके मतासुसार इस संयोग से पता चलता है कि 
“थहू सारी कहानी बाद में गढ़ी गमी है।' * 
श्वेताम्बरों और दिगम्बरों का परम्परागत विश्वास है कि पूर्ण साहित्य 
पूर्णतः: लुप्त हो गया है और अब उसे प्राप्त करना संभव नहीं है। चौथे अंग तथा 
नन्‍्वीखुत्र॒में पूर्वों की सूची दी गयी है। इस सूजी के अनुसार चौदह पूरे वे हैं : 
2. बल मेरा 
3. पूर्वी ०, १० ]4-2 
4. बही, १० !2 
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उत्पाद, अग्रायणीय, बोयमुबयाद, मस्तिनात्तिप्रयाद, शानप्रधावद, सत्यप्रवाव, 
आत्मप्रयाद, कर्सप्रवाद, प्रत्यक््यान, विशाभुयाद, अवन्ध्य, प्रणायु:, किया- 


बविज्ञाल और लोकबिन्युतार । 
], भंग साहित्य 


जेन धर्म की प्राचीनतम उपरूब्ध स्रोत-सामग्री अंग साहित्य है। यहां हम 
बारह अंगों पर विचार करंगे । 

आजाशंग : यह सबसे प्राचीन अंग है और इसके दो श्रुतस्कंध हैं।शली 
और विषय की दृष्टि से इन दोनों में काफी अन्तर है । प्रथम श्र्‌ तस्कंध अधिक 
प्राजीन है, इसीलिए अध्ाशांग को सिद्धांत का प्राचीनतम अंग माना 
जाता है। 

इस अंग में पश्चांश तथा गद्मांद दोनों हैं। दोनों स्कधों में मुनि-आचार का 
वर्णन है। इन स्कधों में महावीर के उन उपदेशों का संकलन हुआ है जो उन्होंने 
अपने दिष्य सुधर्म को दिया था और जिसे सुधर्म ने अपने शिष्य जम्बू को 
सुनाया था । 

गद्यांश की शुरूआत इस प्रकार होती है : छुय॑ में आउस ! तेण भगवया 
एबमक्खायं । (आयुष्मन्‌, मैंने सुना। ऐसा भगवान ने कहा)। यहां में शब्द 
सुधर्म के लिए है और भगवान शब्द महावीर के लिए। प्रत्येक उह श्य के अंत 
में अब्द आते हैं : सि बेनि (ऐसा मैं कहता हूं) । 

इनमें हमें उपदेश दिये जाने के भी व्यापक उल्लेख मिलते हैं। जैसे, “अतीत, 
वर्तेमान तथा भविष्य के सभी अहेत्‌ ऐसा कहते हैं, ऐसा बोलते हैं, ऐसी घोषणा 
करते हैं, ऐसी व्याख्या करते हैं : किसी भी उच्छृवसित, विद्यमान, जीवित तथा 
चेतन (वस्तु) को क्लेश न हो, पीड़ा न पहुंचे, निर्वासित न किया जाय ।' 

कुछ ऐसे भी उपदेश हैं जिनमें हमें कड़े प्रतिबन्धों के दर्शन होते हैं । जैसे, 
एक उहू श्यक में कहा गया है : “यह शुद्ध एवं शाश्वत धर्म है और संसार को 
समझनेवाले बुद्धिमानों ने इसका उपदेश दिया है। यह धर्म प्रहण करने पर इसे 
छिपाना नही चाहिए, त ही इसे त्यागना चाहिए। इस धर्म को ठीक से आत्म- 
सातू कर लेने पर मनुष्य का अपनी इ द्वियों पर अधिकार हो जाता है और वह 
संसार के इशारों के अनुसार नहीं चलता'''। जो मनुष्य (सांसारिक सुखों में) 
फंसे और डने रहते हैं, उनका पुनः:-पुतः जन्म होता है'''। सावधान रहो तो 
तुम्हारी विजय होगी। ऐसा मैं कहता हूं । 

धुजकुतांग : इस ग्र थ में भी दो श्र्‌ तस्कध हैं | जैन पंडित आधारांग के प्रथम 
श्र तस्कंध की तरह सूतरकृतांग के प्रथम श्र्‌ तस्कंघ को भी प्राचीन धर्म साहित्य के 
अन्तर्गत रखते हैं। इस अंग में क्रियायाद, अधियवाबाद, बेनायिक, अशत्मवाद 
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आदि वादों के खण्डनों का निरूपण है। 

पहले के अंग की तरह इस अभ में भी मशा-प्य का मिश्रण है और इसमें 
कई दुष्टान्त भी हैं, जो हमें बुद्ध के दृष्टांतों की याद दिलाते हैं। इस अंथ का 
मुख्य विषय है उन तरुणों के लिए चिता जो नये-नये जैन धर्म में दौक्षित हुए 
हैं। विरोधी मतों द्वारा दिये जाने वाले प्रलोभनों से नवद्वीक्षित साधुओं को साव- 
धान किया गया है । एक कथन है : “शिकारी पक्षी जिस तरह'' 'कुदते-फांदते 
पंख न निकले हुए पक्षियों को उड़ा ले जाते हैं, उसी प्रकार अनैतिक आदमी 
धर्म को अभी ठीक से न समझे हुए नवदीक्षित साथु को बहुकाकर हे जायेंगे। 

सुत्रकृतांग में जिन विरोधी मतों का जिक्र आया है, उनमें से एक है बौद्ध 
मत, और इसका खण्डन किया गया है। फिर भी जैसा कि वि टरनिदूज ते कहा 
है, आचारांग में संसार के बारे में हम जो दृष्टिकोण देखते हैं वह बौद्ध दृष्टिकोण 
से अधिक भिन्‍न नही है। उदाहरण के लिए, उल्लेख है: “केवल भुझे ही नहीं 
बल्कि संसार के सभी प्राणियों को दु:ख भोगना पड़ता है, बुद्धिमान आदमी को 
इस पर विचार करना चाहिए और उसपर यदि कोई विपत्ति आग्रे तो उसे 
विना किसी विकास के चुपचाप सहन करना चाहिए । 

स्थानांग और समवायांग : इनमें जैन दर्शन का भंडार है और जैनाचार्थों के 
ऐतिहासिक चरित्र भी हैं। स्थानांग में बारह॒वें अंग दृष्टिबाद की विषय-सूची दी 
गयी है और इसमें जैनों के सात सम्प्रदायों का भी स्पष्ट उल्लेख है। समवायांग 
में कुछ हद तक शेष सभी अंगों के अंशों का समावेश हुआ है । 

भगवती : इस ग्र थ में महावीर के समकालीन तथा पहले के जैन मुनियों 
का वर्णन है, इसलिए इसे बड़ा पवित्र माना जाता है। इस ग्रथ में हमें गौशाल 
तथा जमालि द्वारा संस्थापित विरोधी मतों के बारे में जानकारी मिलती है। 
इसी ग्र थ के आधार पर वेबर इस परिणाम पर पहुंचे थे कि ज॑न धर्म अत्यंत 
प्राचीन है । 

शातृ॒धर्म कथा : यह प्रमुखत: एक कथाग्रन्थ है| इसमें कई कथा-दृष्टान्त 
हैं और हरएक में कोई न कोई ने तिक शिक्षा है। बेबर ने लिखा है : ''इन कथाओं 
को देखने से पता चलता है कि इनकी कोई सुचारु परम्परा रही है। इनमें 
संभवत: (विशेषत: इसलिए कि इनमें और बौद्ध कथाओं में बड़ा साम्य है) 
महावीर कालीन जीवन के बारे में हमें विधेष महत्व की जानकारी 
मिलती है ।* 

यहां हमें हिन्दुओं के पुराण साहित्य का और बौद्"ों के जातक साहित्य का 
स्मरण हो आता है। इन सभी ग्रन्थों में सरल कथाओं एवं रोचक दुष्टान्तों के 


5. इ० ए०. (४, प० 65 
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माध्यम से उच्च न तिक शिक्षा प्रदान करते का प्रयत्न किया गया है। उदाहरण 
के लिए, इस अभ के प्रथम श्र तत्कंध की एक कथा है : एक व्यापारी की चार 
पुत्रतधुए' थीं। उनकी 'परीक्षा' लेने के विचार से उसने हरएक को पांच-पांच 
खावंऊ़ दिये, और कहा कि समय आने पर बहू उन चावलों को वापस माँग 
छेगा। पहली पुतवध ने महू सोचकर चावल फेंक दिये कि जब वापस लौटाने 
होंगे तो वह बड़ी आसानी से गोदाम से पांच चावल कराकर देगी। दूसरी ने वे 
चावल खा लिये । तीसरी ने उन चावलों को जतन से सुरक्षित रखा। परन्तु 
लौयथी ने उन चावलों को जो दिया, और जब व्यापारी ने उन्हें वापस मांगा, तो 
उसने बहुत-सारे चावल दिये ।( इस कथा का आशय यह बताना है कि मुनि भी 
चार प्रकार के होते हैं: पंचब्नतों की उपेक्षा करनेवाले मुनि, पंचव्रतों को महत्त्व 
न देनेवाके मुनि, पंचम्रतों का जतन से पालन करनेवाले मुनि और अन्त में वे 
मुनि जो मे केवल उनका पालन करते हैं बल्कि उनका प्रचार-प्रसार भी 
करते हैं। 

उपासकदशा, अन्तकृहशा और अनुत्त रोपपासिकदशा : ये सब कथाग्रन्थ हैं 
और इनमें अनेक दृष्टान्त देकर तपस्वी का जीवन अपनाने की शिक्षा दी गयी है । 
इन कथाओं के माध्यम से लोगों को समझाया गया है कि अपनी धन-दौलत का 
त्याग करनेवाले मगृहस्थ भी अलौकिक शक्तियां हासिल कर सकते हैं और संन्‍्यासी 
की तरह मृत्यु का वरण करके उच्च देवपद प्राप्त कर सकते हैं । 

उपासकददा में दस अध्ययन हैं और इनमें जैन उपासकों' के धामिक नियम 
संभझागे गये हैं। प्रत्येक अध्ययन में घर्मनिष्ठ श्रावकों के बारे में एक कथा है ।* 
पहली कहानी हमारी दृष्टि से विशेष महत्त्व की है। इसमें बताय्रा गया है कि 
एक बार महावीर वाणिज्य ग्राम के समीप के कोल्लाग सन्निवेश में पहुंचे।* वहां- 
के धनी गृहस्थ आनंद ने महावीर की पूजा की और उनके धर्मोपदेश को सुना । 


धर्म में अपनी श्रद्धा व्यक्त करते हुए उसने कहा : “'“''मैं जानता हूं कि बहुत-से 
राजाओं, राजकुमारों, श्र ष्ठियों, राजप्रमुखों, नगरप्रमुखों आदि ने आपकी 
6, “शाता सूत्र', 63 


7. जंन धर्म में 'उपासक' शब्द एंसे लोगों के लिए प्रयुक्त होता है ओ महाबीर के उपदेशों 
को तो ग्रहण करते हैं, परन्तु तपस्वी के व्रत नहीं लेते, न ही संसार त्याग करते हैं । 
अनुब्रतों को अगीकार करके सामाजिक जीवन व्यतीत करना संभव है, इसलिए उपासक 
गुहस्थ बना रह सकता है । कर 

8. 'उपासकदशा' : [, 2 

9. षही, [, 7 4 9 

0. बही, [, 0 

]., गही, ।, ] 


जैन साहित्य '3॥ 
उपस्थिति में गहस्थ-जीवन त्यागकर प्रष्नण्या ब्रहण कीं है। परम्यु ओपकी उप- 
स्थिति में ' 'मैं गूहस्थ के बारह ब्रत--पांच अनुत्रत, तीन शुणब्रत और भार 
शिक्षाग्रत--ही रूगा*। भगवान मुझपर कृपा करेंगे, भुझे निराश नहीं 
करेंगे | !£ ' 

अन्य कथाएं भी धनिकों के बारे में हैं। इनंका भाव है कि धनी छोग बिना 
संसार-त्याग किये साधु बृत्ति को अपनाने से ही ऐसी अद्भुत शक्तियां आप्त कर 
सकते हैं, जो उन्हें स्वर्ग में देव रूप जन्म दिलाने में समर्थ हैं।* जो समीक्षक 
जैन धर्म की यह कहकर आठरोचना करते हैं कि इसमें साधु वुश्ति पर अधिक बल 
दिया गया है, उन्हें इस कहानी से पता चलेगा कि भमहस्व साधुवृत्ति का नहीं, 
बल्कि साधुभाव का है, साधु का नहीं, बल्कि साधुता का है। जैन धर्म के बारे में 
अनेक गलतफहमियों का कारण यह धारणा है कि जैन धर्म साधुवृत्ति तथा अहिसा 
पर अत्यधिक जोर देता है। चंकि जैन धर्म के एक प्राचीन ग्रन्थ में संसारिक 
जीवन के त्याग पर अधिक बल दिया गया है, इसलिए आधुनिक विद्वानों का 
इससे यह नतीजा निकालना कि इसका अर्थ साथुता से न होकर साधु होने से है, 
ठीक नहीं है। हमारे. इस मत को कि संसार-त्याग के बारे में जैस धर्म ने चरम 
दृष्टिकोण नहीं अपनाया था, उन कथाओं से समर्थन मिलता है जो सातवें, आठवें 
तथा नौबें अंगों में आयी हैं और जिनमें कहा गया है कि लोगों को पवित्र एवं 
निलिप्त सांसारिक जीवन व्यतीत करना चाहिए ।१* 

प्रश्न व्याकरण : इसके प्रथम खण्ड में पांच आख्रवद्वारों--ह॒त्या, झूठ, 
चोरी, व्यभिचार तथा जासक्ति--का वर्णन है और दूसरे में पांच संवरद्वारों 
का, यानी उन्हीं के निषेध रूप अहिंसादि ब्रतीं का ।** 

विपाकसृत्र : इस अंग में पाप और पुण्य कर्मों के बारे में बहुत-सारी 
कथाए हैं । 

दृष्टिवाद : यह श्र॒तांग अब नहीं मिलता। मान्यता है कि इस अंग में 
चौदह पूर्वों का समावेश किया गया था। यूरोप के कुछ चोटी के विद्वानों का 
मत है कि बारहवें अ भ के लुप्त होने के बारे में स्वयं जैनों से ही कोई विश्वस- 
नीय जानकारी नहीं मिलती । वेबर का मत है कि जैनों ने ही स्वेल्छा से इस 
अंग की त्याग दिया है, क्योंकि दुष्टियाद को शिक्षाओं में और उनकी परम्परागत 
शिक्षाओं में कोई मेल-जोल नहीं रह गया था ।* याकोबी का मत है कि इस अंग 
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में केवल महावीर तथा उनके विरोधियों के बीच हुए दाशेनिक वाद-बियाद का 
विवेजन था, इसलिए जैनों के लिए जटिल बत गया या इसमें उनकी कोई 
दिलचस्पी नहीं रही ।!” छेडमान का मत है कि इस श्रुतांग में फल-ज्योतिष, भन्त्- 
तन्‍्त्त आदि का वर्णन रहा होगा, इसलिए जैनों ने इसे मुझा दिया |" इन तीनों 
विद्वानों के मतों का सारांश यही है कि स्वयं जैनों ने ही इस बारहवें अंग को 
त्याग दिया। किन्तु संभवत: बात ऐसी नहीं है, क्योंकि स्वर्य जैनों का कहना है 
कि पृर्ण साहित्य झ्ने :-दान: लुप्त हुआ। 


!!! उपांग 

उपांग भी बारह हैं; परन्तु इनके थोड़े अध्ययन से ही स्पष्ट हो जाता है कि 
अंगों तथा उपांगों में कोई अन्तगंत सम्बन्ध नहीं है। 

ओपपातिक : इस उपांग का ऐतिहासिक महत्त्व है। इसमें राजा अजात- 
शत्र, और महावीर की भेंट तथा महावीर द्वारा पुनजन्म एवं मुक्ति के बारे में 
दिये गये उपदेशों का विस्तृत वर्णन है । 

राजप्रश्नीय : इसमें राजा पएसी केशी मुनि से जीव तथा छारीर के 
सम्बन्ध के बारे में सवाल पूछता है। राजा का समाधान हो जाने पर वह जैन 
धर्म में दीक्षित हो जाता है। 

जीवाधिगम तथा प्रशापन्रा : इन उपांयों में जीव और अजीव के भेद-प्रभेदों 
का विवरण है। 

सूर्यप्रशप्ति, जम्बुद्वीपप्रशप्ति और घनाप्रश्नप्ति : इनमें क्रमश: भारतीय 
ज्योतिष, भारतीय भूगोल और खगोल का विवेवन है। 

कल्पिका, कल्पायतंसिका, पुष्पिका, पुष्पणचूला और बुष्णिदज्ञा : ये पांच 
उपांग संभवत: एक ही ग्रन्थ निश्मावली सृत्र के भाग हैं। अंगों की तरह उपांगों 
को भी बारह तक पहुंचाने के लिए इस ग्रन्थ को पांच उपांगों में बांट दिया गया 


हीगा । 
9 प्रकीर्ण : 


इनकी संख्या दस है और, जैसा कि नाम से जाहिर है, इतमें कोई तारतम्य 
नहीं है । इनमें नाना विषयों का विशेचन है। दस प्रकीर्ण ये हैं : बतुःश्रण, 
अततुरप्रत्याल्यान, भक्‍्तपरिशा, संस्तार, तंदुलबेचारिक, चगाबेध्यक, देवेनास्तव 
गणितबिशा, महाप्रत्याश्यान और बीरसस्व । 


]7., जैन सुबाज' भाग प्रथम, भूमिका, पृ० ह४ 
]8. सी० जे० शाह द्वारा उद्धत, पूर्वी ०, १० 23], टिप्पणी 
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श छेद-सृत्र 

ये छह हैं। इसमें जेन भिक्ष, तथा भिक्ष णियों के आचरण का तथा नियम 
भंग किये जाने पर समुचित प्रायश्चिशों का विधान है। इस दृष्टि से इन भ्रन्धों 
की तुलना बौद़ों के विनय पिहक से की जा सकती है। छेद-सूत् ये हैं: निज्नीच, 
महानिशोय, व्यवहार, आचारदक्षा, बहत्कल्प और पंचकल्प । 


भा मूल-सूत्र : 

जैसा कि नाम से जाहिर है, इनमें 'मुलभूत' सिद्धान्तों का विवेचन है। स्वयं 
भगवोन महावीर के वचनों का इनमें संकलन हुआ है। अतः ये सूत्त विशेष महत्व 
के हैं। इनकी संख्या चार है: 

उत्त राध्ययत-सूत्र : इसके विषय सुत्रकृतांग से मिलते हैं। इसमें यदा-कदा 
विरोधी मतों के भी उल्लेख मिलते हैं । 

आवश्यक-सृत्र : इसमें जैन मुनियों तथा गृहस्यों के लिए आवश्यक रूप 
से करणीय छह नित्यक्रियाओं का विवेचन है। 

वशवेकालिक : इसमें मुनि-आचार का निरूपण किया गया है। 

पिडनियु क्ति : यह पहले के सूत्र का परिशिष्ट है । 


शा चुलिका-सूत्र : नन्‍्दीसूत्र और अनुयोगद्वार-सूत्र : 


इनमें सम्पूर्ण धर्म साहित्य के बारे में विस्तृत जानकारी दी गयी है और 
समझाया गया है कि इनका अध्ययन किस प्रकार करना चाहिए। 


क्या जेन धर्म नास्तिक है ? 6 


भारतीय दर्शनों को दो वर्गों में बांटा जाता है--आस्तिक और तास्तिक | इनमें 
शार्वाक और बौद्धों के साथ जैनों की गिनती नास्तिक मत के अन्तगंत होता है। 

भारतीय परम्परा में नास्तिक शब्द का इस्तेमाल तीन अर्थों में होता है--- 
पुनर्जम्म में अविश्वास, वेदप्रामाण्य में अविश्वास और ईश्वर में अविश्वास । 
इनमें से प्रथम अथ में जैन धर्म नास्तिक नहीं है, क्योंकि जैन मतानुसार मृत्यु 
जीवन का अन्त नहीं है । पुनर्जेन्म तथा कर्म सिद्धान्त को छह पुरातन भारतीय 
दर्शनों की आधारकश्षिला माना जाता है, और इन्हें जैन मत भी स्वीकार करता 
है । जीव के जार स्वरूपों का जिस प्रकार वर्णन किया गया है, उससे पता चलता 
है कि जैन मत कट्टर नास्तिक मत नहीं था । जैन धर्म में बताया गया है कि 
आदमी को ने तिक जीवन व्यतीत करना चाहिए ताकि उसके आध्यात्मिक जीवन 
की अवनति न हो और उसे कर्म-बन्धन से मुक्त होने का लक्ष्य सामने रखना 
राहिए। यह बातें इस गलतफहमी को दूर करती हैं कि चार्वाकों तथा जैनों का 
नास्तिक दृष्टिकोण एक ही स्तर का था। 

जहां तक दूसरे अर्थ का प्रश्न है, इस मत के बारे में कोई दो विचार नहीं 
हो सकते कि जैन धर्म स्पष्टतः वेद-विरुद्ध है। जैन धर्म वेदप्रामाण्य को स्वीकार 
नहीं करता, परन्तु इसका कारण यह नहीं था कि उसकी मानव जीवन के 
कल्पनाशील तथा आधिभौतिक विश्लेषण में आस्था नहीं थी | जैन मनोविज्ञान, 
तस्वमीमांसा तथा ज्ञानमीमांसा इस तथ्य के साक्षी हैं कि वेदों को प्रमाणग्रन्थ 
ने मारने का यह कारण नहीं था कि जैनों को दाशंनिक चितन से कोई अप्रीति 
थी | जनों के भी अपने आचाये तथा मुनि और धामिक ग्रन्थ थे जिनमें दर्शन की 
बातें मौजूद थीं। जैनों के भी अपने प्रमाण ग्रन्थ थे। जैनों का विश्वास है कि 
उनके धमंग्रन्थों में सही ज्ञान निहित है, क्योंकि उनमें ऐसे महापुरुषों के उपदेशों 
का संकलन हुआ है जिन्होंने सांसारिक जीवन बिताया, परन्तु सम्मक कर्म 
तथा सम्यक ज्ञान द्वारा स्वयं को परिपूर्ण बनाया । 

नास्तिक शब्द का ईश्वर को न मानना' यह जो तीसरा अर्थ किया जाता 
है उसका विशेष महत्व है, क्योंकि जनसाधारण में नास्तिक शब्द का प्रचलित 
अर्थ अनीश्वरवादी ही है। जैन धर्म को पूर्णत: अनीश्वरबादी मानना अप्रामा- 
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जिक एवं अदाशेनिक बात होगी, क्योंकि जैत हमे में केंक्ल ईश्वर को अस्वो- . 
कार किया गपा है, ईश्वरत्व को नहीं ।. ... 

, रिचाड़ गादें सामान्य और दाशंनिक अनोश्तरथाद में स्पष्ट अन्तर करते 
हैं । उनका कहना है कि सामान्य अनीश्वरबाद वंदिक काल भें भो देखने को 
मिलता है । ऋग्वेद के कई सूकतों में प्रमुख वैदिक देवता इला के अस्तिश्व को 
अस्वीकार किया गया है।! उन दिनों में सी ऐसे कई लोग थे जो इन्द्र के होने में 
यकीन नहीं करते थे ।* यहां हमें पहली बार उस सामान्य अनीश्वरबाद के दर्शन 
. होते हैं जो दाशेनिक चिन्तन पर आधारित नहीं भा और उस वस्तु के होने में 
बंकीत नहीं करता था जिसे वह देख न सके । ऐसा ही अतीश्वश्वाद कालान्तर 
में लोकायत मत अथवा कोरा भौतिकबाद कहूलाया । यह अतीश्वरबाद उस 
अनीश्वरवाद से भिन्न था जिसका जन्म गहन दाशंतिक चिन्तन में हुआ था। 
ऐसे अनीश्वरवाद को हम दाशेनिक अनीश्वरवाद कहेंगे । २ 

सही दृष्टि से देखा जाय तो जैन अनीश्व रबाद वस्तुत: दा्श निक अनीश्वर- 
बाद है, क्योंकि उसमें सृष्टिकर्सा ईएवर की सत्ता का गहन विश्लेषण किया गया 
है और उन दाशनिकों के तकों का व्यवस्थित रूप से खण्डन किया गया है 
जिन्होंने ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करते के प्रयत्न किये | जैन धर्म में ईश्वर 
शब्द का प्रयोग जीव के उच्च स्तरीय अस्तित्व के अर्थ में किया गया है। 
मान्यता यह है कि ईश्वरीय अस्तित्व मानवीय अस्तित्व से थोड़ा ही ऊंचा है, 
क्योंकि यह भी जीवन-मृत्यु के जक से मुक्त नहीं है। सर्वार्थे सिद्धि लामक सर्वोच्च 
स्वर्ग में सर्वाधिक अस्तित्व का काल ३२ और ३३ सागरोपमों के जीच का है । 
ईएबरीय जीवों ने अपने जिन अच्छे कर्मों से सामान्य मानवों से अधिक ऊंचा 
स्तर प्राप्त किया था, उनके समाप्त होते ही उन्हें पृथ्वी पर लौट आना पड़ता 
है। परन्तु यदि इस काल में वे अतिरिक्त ज्ञान का संग्रह करते हैं, तो उन्हें जन्म- 
के इस कष्टमय चक्र से मुक्ति भिल्ठ सकती है। 

जैन मतानुसार मुक्त आत्माएं विश्व के सर्वोच्च स्थान पर पहुंच जाती हैं । 
ये परिपूर्ण आत्माएं होती हैं, इसलिए इनका पतन नहीं द्ोता । मे सर्वद्धा के लिए 
वहीं ऊपर रहती हैं। ये संसार से अलग हुई आत्माएं होती हैं, इसलिए इस 
जगत पर उनका कोई प्रभाव तहीं पड़ता । और इसीलिए सर्वक्षक्तिभान जगत- 
कर्ता के कार्य-कलापों से उनका कोई सरोकार नहीं होता । अन्य जो जीव 
इसी संसार में रहते हैं उन्हें सवंकालिक नहीं कहां जा सकता । इसी दृष्टि से 
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तीर्थंकर का स्थान ईश्वर से ऊंचा है। तीर्थंकर का स्थान प्राप्त करना ही जीवेस 
का उद्द श्य है और तीयंकर मानवता का सर्वोत्कृष्ट आदशश है। अत: स्पष्ट होता 
है कि आध्यात्मिक परिपूर्णता प्राप्त करना संभव है; यह केबल एक काल्पतिक 
महत्त्व की बात नहीं है । 

भारतीय देवों के बारे में गा ने जो एक बात कही है, उससे जैन दर्शन के 
नास्तिक स्वरूप को समझने में सहामता मिलती है । वहू कहते हैं : “भारत में 
. छोगों के पिछड़े हुए देवों को मान्यता देकर नास्तिक सत के साथ उनका भली- 
भांति मेल बिठाया गया है। सांख्य दर्शन में जन्येशवर अथवा कार्येश्वर की 
क्षणिक स्थिति पर पहुंचे हुए देवों में जो विश्वास प्रकट किया गया है उसका 
नित्येश्वर से कोई सम्बन्ध नहीं है। नित्येश्वर के बारे में आस्तिकों की मान्यता 
है कि उसी ने अपनी इच्छा शक्ति से यह सृष्टि बनायी है। भारतीय दर्शन में 
इस विशेष 'ईश्वर' शब्द का प्रयोग इसीलिए रूढ़ हुआ कि इसे जनसाधारण के 
देवों से, बोलचाल में भी, भिन्न माता जाय | * 

इस संदर्भ में यह जानना उपयोगी होगा कि छह पुरातन भारतीय दर्शनों में 
जो आस्तिक दर्शन हैं, उनमें से भी कुछ ने ईश्वर के अस्तित्व को अस्वीकार किया 
है। जैसे, न्याय और वैशेषिक दर्शन अपने मूल रूप में अनीश्वरवादी थे और 
कालान्तर में इन दोनो का संयोग होने पर ईश्व रवादी बने । इसी प्रकार, स॑ख्य 
दर्शन ने भी आरंभ में ईश्वर के अस्तित्व को अस्वीकार किया था | वस्तुतः 
सांख्य दर्शन की यह एक प्रमुख विशेषता थी और इसे इसीलिए निरीश्वर दर्शन 
भी कहते हैं। कई छूत्रों में कहा गया है कि ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करना 
संभव नहीं ।£ मीमांसकों का भट्ट सम्प्रदाय भी सर्वेशक्तिमान ईश्वर के अस्तित्व 
को अस्वीकार करता है ।* 

अब हम ईश्यर के अस्तित्य के जैन खण्डन पर विचार करेंगे। जैन दश्शने, 
आस्तिक दर्शनों की तरह, सृष्टि के निर्माता एवं नियंता किसी सर्वशक्तिमान 
ईप्वर में यकीन नहीं करता । जैन मतानुसार, इस विश्व का न कोई आरंभ है, 
न कोई अन्त । यहां हमें एक अति सुसंगत बाह्मार्थवाद के दर्शन होते हैं। इसके 
अनुसार प्रत्येक वस्तु का अनादि कारू से अस्तित्व है। अत: उनकी उत्पत्ति को 
सिद्ध करने के लिए किसी सर्वेशक्तिमान सृष्टिकर्ता की आवश्यकता नहीं है। 
आचाय जिनसेन पूछते हैं : “यदि ईश्वर ने इस स्रृष्टि का निर्माण किया है, तो 
पहले बह कहां था ? यदि बह दिक में नहीं था, तो फिर उसने सुष्टि का निर्माण 
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कहाँ किया ? एक मिराकार-निद्र ब्य ईश्वर दब्यमव विश्व को निर्माण कंसे केर 
सकता है ? यदि द्रव्य का पहले से अस्तित्व रहा है, तो फिर विश्व को अनादि 
मानने में क्या हज है ? यदि सृष्टिनिर्माता का निर्माण किसी ने नहीं किया है, 
तो फिर विश्व का स्वत: अस्तित्व मानने में कया हज है?” आगे वह कहते हैं : 
“क्या ईश्वर स्वतः पर्ण है? यदि है, तो उसे इस विश्व का निर्माण करने की कोई 
आवश्यकता नहीं थी । यदि नहीं है, तो एक साधारण कुम्भकार की तरह यह 
इस कार्य के लिए अयोग्य होगा, क्योंकि स्वीकृत परिकल्पना के अनुसार एक 
परिपूर्ण सत्ता ही इस कार्य को कर सकती है...! * 

जैन दार्शनिक ठीक ही पूछते हैं : “यदि हर वस्सु का कोई निर्माता है, तों 
उस निर्माता का भी कोई निर्माता होना चाहिए, इत्यादि । इस दुश्चक्र से बचने 
के लिए हमें एक अनिमित, स्वत :सिद्ध कारण, ईश्वर की कल्पना करनी पड़ती 
है। किन्तु यदि यह माना जा सकता है कि एक सत्ता स्वत:पूर्ण है, तो फिर यह 
क्यों नहीं माना जा सकता कि सभी ससाएं भी इसी प्रकार अनिर्मित और 
अनन्तका लिक्‌ हैं ?”” अतः “इस विश्व का कोई अपि कारण मानने की आव- 
श्यकता नहीं है।'” स्वपल्लि राधाकृष्णन्‌ ने जैन मत के बारे में लिखा है: 
“जैन मत है कि इस विश्व की सभी चैतसिक तथा भौतिक वस्तुओं का अस्तित्व 
अनन्त काल से है और किसी बाह्य शक्ति के प्रभाव के बिना प्राकृतिक शक्तिथों 
से ही ये अनन्त चक्रों में चली आ रही हैं। विश्व की विविधता इन पांच प्रतिबंधों 
के मेल-जोल के कारण है--काल, स्वभाव, नियति, कर्म और उच्चम । १ 

इस विश्व का न॑ निर्माण हुआ है, न अन्त होने वाला है --जैसों की इस 
धारणा से उनका ईश्वर सम्बन्धी दृष्टिकोण प्रतिबद्ध है। क्योंकि, नाम, रूप 
और अनुभूतियों वाले इस जगत के लिए आस्तिक मतावलम्बी विचारक 
ईश्वर के अस्तित्व की कल्पना करते हैं, इसलिए इनके द्वारा अस्तुत हर तक 
का जैन विचारक खण्डन करते हैं। चृंकि जैन दाशंनिकों ने नैयायिकों के 
तकों?? का सबसे जबरदस्त खण्डन किया है, इसलिए यहां हम केवल उन्हीं की 
चर्जा करेंगे। 

नैयायिकों का एक तर्क यह है कि इस जगत-कार्य का कोई कारण होना 
याहिए, एक बुद्धिमान कारण, और यही ईश्वर है। जैत दा निक कहता है: इस 
सादुश्य के आधार पर कि सामान्‍य कार्यों के लिए बुद्धिमान मानव कारण होते हैं 


4. 'भादिपुरान', प्रकरण ठीन (सी० जे० शाह हारा शड़ त, पू्वों १० 35 
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यदि यह तर्क पेश किया जाय कि इस जगत का कोई ईश्वर कारण है, तो कहा 
जा सकता है कि आदमी की तरह ईश्वर भी अपरिपूर्ण है। और, यदि यह कहाँ 
जाय कि इत दो प्रकार के कारणों में इतनी विशिष्ट समानता नहीं है, तो जैन. 
दाशंनिक कहता है: तो फिर नैयायिक की अनुभिति भी ठीक नहीं है। जूंकि 
भाष धुएं के समान होती है, इसलिए इस परिणाम पर पहुंचना कि भाप भी आग 
से निकली है, न्यायोजित नहीं है। तीसरा विकल्प--जगत कार्य अन्य कार्यों से 
भिन्‍न है (और इसलिए इसका कारण भी भिन्‍न है)-- भी जैन दार्शनिक को मान्य 
नहीं है। उसका कहना है : जगत की सृष्टि के कारण तथा मकान के शनीः शर्ने: 
सण्डहर हो जाने जैसे परिणाम के बारे में सबसे महृत््त की बात यंह है कि इनके 
कारण अदृश्य हैं और इसलिए हमें यह स्वीकार करना होगा कि बुद्धिमात शक्तित 
ही खण्डहर के लिए कारणीभूत है । 

सामान्य निर्माता--किसी कार्य का कारण कर्सा--के सादृश्य से शुरू करके 
जैन दार्शनिक तक पेश करता है कि जगत का कर्ता यदि कोई ईश्वर है तो उसका 
भी शरोर होना चाहिए । वह कहता है: हमने बिना शरीर का कोई बुद्धिमात 
कर्ता नहीं देखा, इसलिए जगत का कर्ता भी बिना शरीर का नहीं हो सकता। 

जैन दाशेनिक अन्य संधावनाओं पर भी विचार करता है। जैसे ईश्वर 
बिता शरीर का है, फिर भी वह सृष्टि का कर्ता है। सृष्टि का निर्माण उसने 
स्वेज्छा से किया होगा या आदमियों के अच्छे या बुरे कर्मों के कारण हुआ होगा 
या लोगों पर ईश्व र की कृपा के कारण या ईश्वर सृष्टि के निर्माण को महज एक 
खेल समझता होगा। जैन दार्शनिक का कहना है कि इन चारों में से कोई भी 
विकल्प हमें ऐसे किसी परिपूर्ण ईश्वर का आभास नहीं दिलाता जो अपने गुण- 
धर्मों में मानवता से बहुत अलम हो। यदि हम यह स्वीकार करते हैं कि ईश्वर 
ने स्वेण्छा से इस जगत का निर्माण किया है तो फिर विश्व को संचालित करने- 
वाले सभी प्राकृतिक नियम निरथंक सिद्ध होते हैं। यदि अच्छे और बुरे कर्मों से 
जगत का निर्माण हुआ है तो फिर ईश्वर की स्वतंत्र भूमिका समाप्त हो जायगी, 
क्योंकि तब आदमियों के अच्छे और बुरे कर्मों के बौरे में उसकी कोई जिम्मेदारी 
नहीं होगी । मानवता पर कृपा करने के छिए इस जगत का निर्माण किया गया 
है--यह तर्क भी संतोषजनक नहीं है, क्योंकि तबं यह समझ में नहीं आता कि 
इस संसार में इतना दुःख क्‍यों है। इस संदर्भ में बदि हम यह मानते हैं कि अच्छे 
और बुरे कर्मो के कारण ही इस संसार में सुख और दुःख है, तो फिर ईश्वेड की 
सत्ता निरदंक सिद्ध होती है। अन्तिम विकल्प का अर्थ यह होगा कि ईश्वर ने 
निरहं श्य ही इस जगत की सृष्टि की है। जैन दार्शनिक के मतानुसार इन सारे 
तकों की निष्पत्ति यह है कि ईश्वर के अस्तित्व को सिंद्ध करना एक निरर्णक 
प्रयास है, और इसलिए बेहतर यही है कि इस कल्पना को ही पूर्णतः अस्वीकार 
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किया जाय ।* | 
, याकोबी ने स्पष्ट किया है कि किस प्रकार जनों के निरीश्वरबाद को समझा . 

जा सकता है। वह लिखते हैं : “जैन यद्धपि निरीश्वरवादी हैं, फिर भी संभवत: 
उन्हें अपने को निरीश्बरवादी कहलाना पसंद न होगा। यश्षपि वे यह मानते हैं 
कि इस जगत का न कोई आरंभ है और न' कोई अन्त होगा और इसलिए किसी 
ईश्वर द्वारा न निर्मित है, न शासित, फिर भी वे ऐसे पूजनीम प्रमदेवता अबवा 
जिन में आस्था रखते हैं जो मायाजाल तथा सभी विकारों से पूर्णतः मुक्त हैं 
और जो सवंश होने के कारण भौर अपने सभी कर्मों को नष्ट कर चुकने के कारण 
परिपूर्ण अवस्था पर पहुंच गये हैं।?* 

अत: ईश्वर के स्थान पर मंदिरों में जिनों की मूर्तियां होती हैं और उनकी 
पूजा की जाती है। परन्तु जिन सांसारिक स्तर से ऊपर उठे हुए होते हैं, इसलिए 
ये वस्तुत: लोगों की प्रार्थंडाओं का उत्तर नहीं दे सकते। शासन आदि को देखने 
वाले स्थायिक देवता ही प्रार्यंताओं को सुनते और उनका उत्तर देते हैं। और, 
मंदिरों के निर्माण का औचित्य इसी अर्थ में है। मंदिरों में जो संस्कारयुक्त पूजा 
होती है और जिनों की भू्तियां स्थापित की जाती हैं, उनके पीछे जैनों की गहन 
आस्था यह है कि जिनों के धर्म का पान करना ही' उनकी पूजा का सर्वोत्तम 
तरीका है। 

समापन करते हुए हम कह सकते हैं कि जैन 'अनीश्वरवाद', आत्मा के 
अस्तित्व से इनकार ,किये बिना और विश्व-निर्माता को स्त्रीकार किसे बिना, 
प्रत्येक व्यक्षित को उसके भाग्य के लिए जिम्मेदार ठहराता है और मानता है कि 
इस विश्व की प्रत्येक वस्तु अनन्तकालिक है और केवल नैतिक आचरण से ही 
दीर्घकालीन सुख मिलऊू सकता है। 
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दितीय भाग ; ज्ञानसीमांसा 


जन झानमी मांसा ह। 


ज्ञान को सामान्‍्यत: भावों में बांदा जा सकता है---वाहा जगंत्‌ के बारे में भाव, 
अन्य व्यक्तियों के बारे में भाव तथा स्वयं के बारे में भाव । इन तीलों वर्गों में 
से प्रत्येक से सम्बन्धित जो भाव हैं, वे तभी ज्ञान बनते हैं जब ज्ञाता उन्हें व्यव- 
स्थित रूप से ग्रहण करके आत्मसात करता है। यह स्पष्ट ही है कि सभी भाव 
एक ही मूल्य अथवा कोटि के नहीं होते । क्योंकि कुछ भावों या विचार्सें को हम 
सत्य मानते हैं और कुछ को असत्य। सत्य तथा असत्य भावों के इस भेद के कारण 
हम ज्ञान में भी यथार्थ ज्ञान और अययाध ज्ञान का भेद करते हैं । परन्तु इसके 
लिए पहले संपूर्ण ज्ञान की उत्पत्ति तथा सिद्धि पर विचार करना जरूरी है । 
ज्ञान के इस प्रकार के सर्वांगीण अध्ययन को शानमोसांसा कहते हैं । 

चूंकि ज्ञान के लिए ज्ञाता तथा भय वस्तु की आवश्यकता होती है, इसलिए 
ज्ञाता शंय को किस प्रकार जानता है, यह समझने के किए शान के साधनों का 
विश्लेषण करना जरूरी है। भारतीय श्ञानमीमांसा में शान के साधनों को प्रमाण 
कहते हैं और शे य वस्तुओं को प्रमेय । गौतम के न्यायसूत्र में हमें पहली बार 
प्रमाण के बारे में सुब्यवस्थित जानकारी मिलती है; उसमें प्रमेथ का भी विवे- 
अन है । बाद में प्रमाण का अध्ययन प्रमेय के अध्ययच्त से अलग हो यया । तघसे 
तकंशास्त तथा ज्ञानमीमांसा पर अनेक ग्रन्थों का प्रणयत हुआ । 

ऐसा प्रयास हमें सर्वप्रथम जैन तथा बौद्ध दाशेनिकों के ग्रन्थों में देखने को 
मिलता है। जैन ग्रन्थ श्गवतीसूध में एक उल्केख है, जिसमें भगवान महावीर 
वारा कहलाया गया है--.-' प्रमाण चार प्रकार के हैं : प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
और आगम'''।”! जैन दर्शन में सामान्यतः यह चार प्रमाण स्वीकृत हैं, परन्तु 
कभी-कभी केवल सीन प्रमाणों का भी उल्लेख मिलता है। उदाहरणार्थ, स्थानाग- 
शुत्र में केवल तीन प्रमाणों की जातकारी है : प्रत्यक्ष, आगम और अनुमान [है 
जैन ग्रन्थों के इन विवेचनों से इस तथ्य की जातकारी मिलती है कि जैन दार्श- 
तिकों ने प्रमाणों पर स्वतंत्र रूप से विचार किया है; परन्तु इसका अर्थ यह कदापि 
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नहीं है कि जैन धर्मग्रन्थों में प्रमाणों तथा प्रमेयों में स्पष्ट भेद किया गया है। अनेक 
जैन ग्रन्थों में हुम देखते हैं कि इन्हें सम्बन्धित एवं संश्लेषित किया गया है। 
उदाहरण के लिए, तस्वाधंसूत्र में हम देखते हैं कि इन दोनों-ज्ञान तथा प्रमाण--- 
कौ पूर्णत: एक बना दिया गया है। इस सूत्र का रचयिता कहता है: “ज्ञान पांच 
प्रकार का है--मति, श्र्‌त, अवधि, मन:पर्याय और केवल । यह सभी प्रकार 
प्रमाण है।' * यहां लेखक ने सम्यक ज्ञान को प्रमाण के अर्थ में लिया है । 

इन पांच प्रकार के ज्ञान में से मति तथा श्र्‌त को परोक्ष शान कहते हैं* और 
अवधि, मन:पर्याय तथा केवल को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हैं ।* 

मति ज्ञान वह हैं जो इन्द्रियमनोजन्य है कौर श्र त ज्ञान वह है जो शब्दों से 
प्राप्द किया जाता है, यानी ऐसे शब्दीं से जो विचार, हावभाव आदि के ग्योतक 
होते हैं। विशेष बात यह है कि जैन परम्परा में मति तथा श्रत॒ के अन्तगत 
मीमांसा के सभी छह ज्ञान के अनुभवों--अनुमान, उपमान, आगम, अर्थापत्ति 
संभव तथा अभाव--का समावेश हो जाता है।* आगम की परिभाषा दी गयी 
है: “ऐसे शब्दों से प्राप्त ज्ञान जिन्हें सही अर्थों में ग्रहण करने पर उनसे ऐसी 
यथार्थता का बोध होता है जो प्रत्यक्ष ज्ञान से प्राप्त यथा्थता से भिन्न नहीं 
होती |” इस परिभाषा से हमें श्र त्॒ के महत्व के बारे में अधिक गहन बातों 
की जानकारी मिलती है। अवधि-ज्ञान भौतिक वस्तुओं के बारे में बह निर्णायक 
ज्ञान है जो शाता द्वारा इन्द्रियों अथवा मन की सहायता के बिना सीधे प्राप्त 
किया जाता है । मन :पर्याय ज्ञान द्वारा दूसरों के मन में चिन्तित पदार्थों का बोध 
होता है। केवल ज्ञान संपूर्ण यथाथता का बह सिद्ध एवं असीम ज्ञान है जिसे ज्ञाता 
सीधे प्राप्त करता है। 

बाद के कुछ जैन दाशनिकों ने इस बात पर विशेष विचार किया है कि जान 
की सिद्धि (जिसे कभी-कभी सम्यक्‌ ज्ञान भी कहा जाता है) को किस प्रकार 
निर्धारित किया जाय। प्रामाणिक ज्ञान उसे कहा गया है जो स्वर्य को प्रकाशित 
करता है और दूसरों को भी प्रकाशित करता है। ऐसे ज्ञान की तुलना दीये के 
साथ की गयी है; जलता हुआ दीया न केवल दूसरी वस्तुओं को प्रकाशित करता 
है, अपितु स्वयं को भी प्रकाशित करता है। एक जैन दाशनिक सिद्धसेन के 
मतानुसार, प्रमाण ऐसा ज्ञान है जो भावविवजित होता हैं और स्वपराभासि 
3. ठुसना कीजिये, 'भगवती सूत्र, 88.2.37, जिसमें श्ञान के पांच प्रकार बताये हैं 
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होता है ।* उन्हीं का कहना है कि प्रमाण स्वभावत: अति रहित होता हैं। यदि ' 
हम कहें कि प्रमाण अ्ांत है, तो विरोधाभास पैदा होता है ।* संक्षेप में यह कहा 
जा सकता है कि जैन दार्शनिकों का दृष्टिकोण यथार्थवादी था। तेके यहू है कि 
दृश्य जगत्‌ का आंति पूर्ण होना सिद्ध नहीं हो सका है, इसलिए स्वपराभासि 
प्रमाण दोनों की ययायंता को व्यक्त करता हैं ।/? विपयेंथ की परिभाषा की 
गयीं है कि यह ज्ञान के विपरीत होता है और यह सत्‌ और असत्‌ में भेद कर पाने 
में असमर्थ होता है।!! इस परिभाषा से ज्ञान के यथार्थवादी सिद्धान्त का पता 
चलता हैं। इससे यह भी पता चलता है कि सभी प्रमाण ज्ञान हैं, परन्तु सभी 
ज्ञान प्रमाण नहीं हैं । 

जैन दार्शनिक शञात की भीतरी तथा बाहरी सिद्धि को स्वीकार करते हैं, 
इसलिए उनके विचार योगाचार बौद्ध मीमांसक तथा नैयागिकों के सिद्धान्तों से 
बिलकुल विपरीत हैं । योगाचार बौद्धों का मत है कि शान केवरू स्वयं को ही 
प्रकाशित करता है, क्योंकि, उनके मतानुसार बाह्य वस्तुओं का कोई अस्तित्व 
नहीं है। दूसरी ओर, नेयायिकों एवं मीमांसकों का मत है कि ज्ञान स्वयं को 
प्रकाशित नहीं करता, यह सिर्फ बाह्य जगत्‌ की वस्तुओं को ही प्रकाशित करने 
में समर्थ होता है । 

हम उन तीन स्तरों को स्पष्ट रूप से देख सकते हैं जिनमें जैन ज्ञानमीमांसा 
का विकास हुआ है। पहले स्तर का उल्लेख हम कर चुके हैं। इस स्तर में शान 
को पांच प्रकारों में बांटा गया है। पांच प्रकार का यह वर्गीकरण धर्मग्रन्थों की 
रचना के पहले का है। एन० तातिया का मत है कि आगमस झानमीमांसा अति- 
प्राचीन है और संभवत: इसकी उत्पत्ति महावीर के पहुले के काल में हुई है ॥!* 
अत: कहा जा सकता है कि महावीर ने यह ज्ञान-सिद्धांत पाश्व की परम्परा से 
ग्रहण किया है । ह 

दूसरे स्तर में ज्ञान को केवल दो प्रमुख भागों में विभाजित किया गया है--- 
प्रत्यक्ष और परोक्ष । यह व्यवस्था स्थानांगसुत्र में देखने को मिलती है ॥१* 
तत्वा्थ सूत्र में शान को पहले पांच प्रकारों में बांठा गया है और फिर इन्हें दो 
भागों में विभाजित किया गया है--पअत्यक्ष और परोक्ष । यहां मति तथा श्र,त 
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को परोक्ष श्ञान माना गया और शेष तीत को अत्यक्ष ।* हमें यह भी मत बेखने 
'को मिल्‍ता है कि, प्रमाण द्वारा ज्ञात पदार्थों के अनुसार ज्ञान भ्त्यक्ष होता है मा 
परोक्ष | न्यायाबतार के अनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान इन्त्रियजन्य होता है और परोज्ना 
जान भिन्न प्रकार का होता है । 
तत्वा्थ-छूत्र के रचयिता उसास्वाति के अनुसार, प्रत्यक्ष वह प्राणाणिक ज्ञान 
है. जिसे जीव पंचेन्द्रियों अथवा मन के बिना सीधे ग्रहण करता है। हमें प्रत्यक्ष 
ज्ञान की एक और परिभाषा मिलती है: “सभी बाधाओं को विनष्ट करके 
आत्मा के अन्तर्भाव का जो पूर्ण प्रकटीकरण होता है, उसे प्रत्यक्ष अनुभूति कहते 
हैं। 5 महत्त्व की बात यह है कि शान प्राप्ति के मार्ग में बाधक विभिन्न भ्रकार 
के कर्मों का विनाश करने पर ज्ञाता का स्वरुप स्पष्ट होता है, और वह भी 
इन्द्रियों अथवा मन की सहायता के बिना । जैन दर्शन की यह एक विशिष्टता 
है, और स्वयं प्रत्यक्ष और प्रमाण भी, किसी अन्य वस्तु पर आधारित नहीं हैं, 
अपितु पूर्णतः स्वनिर्भर है ।* 
प्रत्यक्ष अनुभूति केवल-ज्ञान कहलाती है और यह शुद्ध एवं परिपूर्ण होती है। 
परन्तु ऐसे परिपूर्ण ज्ञान की प्राप्ति के स्तर हैं!” इसलिए एक विशिष्ट अर्थ में 
इन्हें प्रत्यक्ष अनुभूति भी कहते हैं। यह हैं अवधि ज्ञान और मन:पर्याय ज्ञान । 
प्रत्यक्ष को पॉरमाथिक भी कहते हैं और परोक्ष को व्यावहारिक । प्रत्यक्ष शब्द 
पारमाधिक तभा व्यावहारिक दोनों ही के साथ जोड़ा जाता है । इन्द्रियों तथा 
मन की सहायता के बिना प्राप्त ज्ञान को पारमाथिक-प्रत्यक्ष कहते हैं और 
इन्द्रियजन्य ज्ञात को व्यवहार-प्रत्यक्ष कहते हैं।* 
परोक्ष की परिभाषा दी गयी है : “वह जो प्रत्यक्ष नहीं है। “* चूंकि प्रत्यक्ष 
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6, ज्ञान के स्वरूप के बारे में जैन दार्शनिकों ने जो मध्यम स्थिति अपनायी है, उसकी हमने 
पहले भर्चा को है । 

]7. “व्यायाबतार', 28 में ज्ञान के इन स्तरों का स्पष्ट आभास मित्रता है। प्रभाग का परि- 
णाम अज्ञान-तिवर्तन, केवल-शान का परमसुल तथा समभाव और अन्य ब्रकार के ज्ञान 
का चुनांव तथा वस्तुओं का निरसन बताया गया है। 

8. देदिये, “न्यायावतार' तथा श्लोक 27 पर बृत्ति । प्रत्यक्ष को पारभमाधिक और परोश्ष 
को व्यावहारिक मानने के बाद ऊपर जो प्रत्यक्ष के दो भाग बताये गये हैं उच्चेमें कोई 
विरोधाभात्त नहीं है। क्योंकि जन शानमीमांसा के स्वरूप के अनुसार हम मह चमझोँते हैं 
कि मानव जीव की असीम क्षमताएं हैं और जान प्राप्ति के सिए उसे किसी आह्ा मदद 
को जरूरत नहीं है; जोवात्मा ही अपने शुद्ध रूप में शान के तुल्य है । 

9. 'न्यागाबतार', 4 
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शात, जैसे ऊपर बताया थया है, केयर स्वभं.पर जाचित होता है, इृ्किए 
परोक्ष जो कि प्रत्यक्ष से भिन्न है, ऐसा शञात है जो इन्द्रियों तवा मन पर आखित 
होता हैं। परोल शान ऐसा व्यायहारिक ज्ञान है जो मन शया इक्तियों हॉस 
प्रतिबंद्ध होता है और सीमित होता है। इस दो प्रकार के विभाजन के अनुसार 
अनुमान उपमान तथा शब्द का समावेश परोक्ष के अन्तर्गत होता है। 

इस प्रकार, जैन दाशनिकों के मतानुसार, मन तथा इन्द्रियों द्वास प्राप्त शान 
परोक्ष ज्ञान है। अन्य भारतीय दर्शनों के मत इससे भिन्न हैं। सामान्यत: उनके 
मत हैं कि इन्द्रियजन्य ज्ञान प्रत्यक्ष शान होता है और शेष अन्य “ज्रोतों” से 
प्राप्त ज्ञान परोक्ष कहलाता है । 

जैन ज्ञानमीमांसा के विकास के तीसरे स्तर में यहू माना गया है कि असु- 
मूति से (व्यवहार के लिए) प्रत्यक्ष शान मिलता है, गंधपि मान्यता यही रहती 
है कि मन द्वारा प्राप्त ज्ञान परोक्ष होता है। जैन ज्ञानमीमांसा के विकास के 
इस दौर की विशेषता यह है कि, इन्द्रियजन्य अनुभूति से प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्द होता 
है, यह मानने से यह ज्ञानमीमांसा अन्य भारतीय दर्शनों की पंक्ति में बैठ गयी 
है ४ जैन शब्दावली के अनुसार, मति तथा श्रूत को प्रत्यक्ष माना जाने छग्रा, 
क्योंकि इनकी प्राप्ति इन्द्रियों दारा संभव है। तस्या्जसुत्र में इसे संड्गवहा रिक- 
प्रत्यक्ष कहा गया है १! मोहनलहाल मेहता का मत है कि इस तीसरे स्तर पर 
इन्द्रियनन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान मानने वाह़े भारतीय वशेन के सामान्य प्रवाह 
का प्रभाव पड़ा है। उनका कहना है कि बाद के जैन दाशनिकों ने भी लौकिक- 
प्रत्यक्ष के नाम पर इसी दृष्टिकोण को अपनाया है। उनके अनुसार इस तीसरे 
स्तर का सार-संक्षेप है: अवधि, मन:पर्याय तथा केवरू-ज्ञान वस्तुतः प्रत्यक्ष हैं, 
श्र॒त ज्ञान सदेव परोक्ष रहता है; इन्द्रियजन्य मति-ज्ञान वस्तुत: परोक्ष है, 
परन्तु व्यवहार के लिए इसे प्रत्यक्ष माना जाता है; और मनजन्य मति-ज्ञान 
सरदेव परोक्ष होता है ।** 

अन्त में, जैन श्ञानमीमांसा की विशेषता यह है कि इसमें एक और केवल 
एक ही प्रकार के प्रत्यक्ष एवं वथार्थ ज्ञान को माना भया है, और वह है केवल- 
शान | इसी अर्थ में इसे पारमाथिक-प्रत्यक्ष ज्ञान कहा गया है। चूंकि इन्द्रियों 
तथा मन के कार्यों को ज्षानप्राप्ति के मार्ग में बाधक माना गया है, इसलिए 
अवधि- शान तथा मन:पर्याय-ज्ञान को एक विशिष्ट अर्थ में ही प्रत्यक्ष माना गया 
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है--प्रत्यक्ष केवरू-ज्ञान तक पहुंचने के लिए ये एक प्रकार की सीड़ियां हैं। चूंकि 
पयार्थ शान का सही लक्षण बाधा का अभाव है और एक बाधा अवधि तथा 
मन पर्याय में मन के रूप में उपस्थित रहती है, इसलिए माना जाता है कि इनसे 
प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता । 


दर्शन और कान द .. & 


जैन परम्परा के अनुसार श्ञान के जो विभिन्न प्रकार हैं उन पर विचार करने के 
पहले उन दो स्तरों पर विचार करना जरूरी है जिनके द्वारा ज्ञान की प्राप्ति 
होती है। ज्ञान-प्राप्ति की पहली सीढ़ी है दर्शन । जन दाश निक दर्शन तथा ज्ञान 
दब्दों का इस्तेमाल ज्ञानप्राप्ति के अनिर्णीत तथा निर्णीत स्तरों के लिए करते हैं । 

इन्द्रिय तथा वस्तु के सम्पर्क से ज्ञानप्राप्ति की प्रक्रिया शुरू होती है और 
सर्वप्रथम चेतना उद्भूत होती है, और इस दौर में हमें सिर्फ वस्तु की उपस्थिति 
का आभास मिलता है। अतः सम्बन्धित वस्तु के बारे में केवल अस्पथ्ट जानकारी 
ही मिलती है । उस वस्तू के बारे में व्यापक जानकारी नहीं मिलती, इसलिए 
बह किस वर्ग की है, इसे जानने का कोई उपाय महीं होता। जैन शब्दावली में 
इस प्रथम स्तर को वर्शन कहा गया है, और इस ज्ञान में सत्तामात्र निहित 
होती है । 

मानव-मस्तिष्क में विश्लेषण की जो प्रक्रिया अन्तनिहित रहती है वह 
इन्द्रिय-आभास को इन्द्रिय-अनुभूति में बदल देती है। इलन्द्रियों को वस्तु के बारे 
में जो अस्पष्ट आभास मिलता है वह एक स्पष्ट बगं-विशेषता की अनुभूति में 
बदल जाता है। वस्त्‌ की विशिष्टता समझ में आ जाती है और इससे ज्ञान के 
आगे के विस्तार के लिए मार्ग खुरूता है। 

दश्शन और ज्ञान के इन दो स्तरों को क्रमशः हम 'परिचय ज्ञान' और 
“विशिष्ट ज्ञान' के अर्थ में ले सकते हैं, क्योंकि पहले स्तर में मन के साथ वस्तु 
का केवल सम्पर्क स्थापित होता है, और दूसरे में उस वस्तु के वर्ग एवं स्वरूप 
के बारे में व्यापक जानकारी मिलती है। दर्शन से ज्ञान तक का मार्ग ज्ञानप्राप्ति 
के कच्चे तथा अस्पष्ट स्तर से लेकर उस स्तर तक का मार्म है जिसमें शान-केर्द्र 
का संश्लेषण करनेवाले विभिन्‍न तत्त्वों को स्पष्ट रूप से भाषा द्वारा व्यक्त 
किया जा सकता है। इस भेद को सामान्यत: सभी जैत दार्शनिकों ने स्वीकार 
किया है, यद्यपि इस विभेद के एक या दूसरे रूप को अधिक महत्व देने से उसी 
एक मौलिक मान्यता को विभिन्‍न स्वरूप पम्रिऊ गये हैं। विशिष्ट दाशेलिकों पर 
विचा र करने से यह बात स्पष्ट हो जायगी । 
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वीरसेन ने बाह्य पदाथों के जातिनत एवं विक्षिष्ट गुणों के बोध को शान 
कहां है। जब आत्मन्‌ अपने भीतर देखता है, तब वह स्वयं को जानता है, और 
इसे उन्होंने दर्शन कहा है। अतः दर्शन को अन्तमुं ज माना गया है और शान को 
बहिमुंल । जाहिर है कि जातिगत गुणों का अनुमान तथा विशिष्ट गुणों के बोध 
के बीच के सामान्य अन्तर को वह स्वीकार नहीं करते। इसका कारण वह यह 
बताते हैं कि विशेष के विना सामान्य की धारणा ताकिक दृष्टि से संभव नहीं है 
और सामान्य के विना विशेष की धारणा संभव नहीं है। उनके मतानुसार, 
सामान्यता के विना विशिष्टता कल्पनामात्र है और विशिष्टता के बिना 
सामान्यता असंभव है ।* 

अपने ताकिक दृष्टिकोण के अनुसार बह प्रमेमों को 'जटिल' कहते हैं। यहां 
तक कि अनुभूति की सरछतम स्थिति में भी सम्बन्धित वस्तु द्वारा इन्द्रियों तक 
प्र षित विशिष्ट गुणों का और विश्व की जटिलता का बोध होता है। यद्यपि 
जातिबत एवं विशिष्ट गुणों के संश्लेषण के रूप में वस्त ग्रहणकर्सा मन के समक्ष 
पेज्ष की जाती है, फिर भी दशन के प्रथम स्तर में बस्त्‌ का केवल अन्तर्द शेनात्मक 
बोध ही होता है । इससे विश्लेषण तथा संश्लेषण में सुविधा होती है, और दूसरे 
स्तर के शान में उन सम्पूर्ण वस्तुओं का बोध होता है जो बाह्य जगत की होती हैं, 
विदिष्ट स्थान घेरती हैं, विशिष्ट काल की होती हैं, विशिष्ट वर्ग की होती हैं 
और कुछ गुणों में उसी वर्ग की अन्य वस्तुओं के समान होती हैं, इत्यादि । अतः 
बोध के इस दौर में मन बाहर आकर बस्तृस्थिति को ब्रहण करता है और 
समझता है। 

ब्रह्मदेव के विचार भी इसो प्रकार के हैं। उनके मतानुसार, अपने आत्मा 
का अनुसंधान अनुमान है और तदनन्तर का बाह्य जगत का अनुसंधान बोध है ।* 
ब्रह्मदेव के मत का स्पष्दीकरण करते हुए तातिया लिखते हैं : “आत्मा उसी 
प्रकार जानता है और सहजज्ञान प्राप्त करता है, जिस प्रकार आग जलती है 
और प्रकाश भी फैलाती है । एक ही चेतना उहूं श्य-मेद के जनुसार दर्शन भी है 
और ज्ञान भी । जब यह स्वयं समझने में प्रयत्नशील रहती है तो इसे दर्शन कहते 
हैं और बाह्य जगत्‌ को समझने में श्रवत्तशील रहती है तो इसे ज्ञान कहते हैं। 
यदि यह माना जाय कि दर्शन से केवल बाहा जगत्‌ का और ज्ञान से केबल 
विश्विष्ट का बोध होता है, तो ज्ञान की प्रामाणिकता ही नष्ट हो जायगी ।* 

इस प्रकार, बीरसेन के सिद्धान्त के अन्तर्मुख तथा बहिमुं ख तत्त्वों को ब्रह्म- 
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देव पूर्णठ: स्वीकार करते हैं, परन्तु बीरतेन की तरह बह सामान्य तथा विशिष्ट 
के सरल दर्मीकरण के बासोजक नहीं हैं। यह विशेष रूप से कहते हैं कि जिनकी 
बुद्धि प्रखर है, उनके लिए यह भेद महत्व का हो सकता है, परन्तु जिनकी बुद्ध 
विश्लेषणात्मक नहीं है उनके रिए ज्ञान के विकास के दौर में प्रकट होनेवाली 
अन्तवेतना तथा बहिचेतना की यह स्थितियां अधिक महत्व रखती हैं । श्रह्मदेव 
के मतानुसार जैन धर्मग्रन्थों का महर्व इस बात में है कि वे जटिल पदार्थ का 
उच्चतर विप्लेषण करते हैं। 

नेभिचन्द्र उपयु कत भेद को स्वीकार नहीं करते। उनके मतानुसार धहुराई 
में उतरे बिना वस्तुओं के सामान्य गुणों के बारे में जो शान होता है वह दर्शन है 
और वस्तुओं के विभिन्‍त पहलुओं के बारे में जो सूक्ष्म क्षान होता है वह शान हैँ ।* 

वादिदेव के मतानुसार दर्शन के दो स्तर हैं। पहले स्तर में चेतना को प्रस्तुत 
वस्तु का सिर्फ आभास होता है । दूसरे स्तर में वस्तुओं के सामात्य स्व॒रूपों की 
अनुभूति होती है, जिसे अवग्रह कहते हैं और यह ज्ञान का पहला स्तर कहझाता 
है ।* वास्तविक ज्ञान में प्रमेयों का व्यवस्थित विश्लेषण होता है और इसमें 'लुप्त 
कड़ियों को जोड़ा जाता है ।' अतः बादिदेव एक ग्रकार से शानप्राप्ति की प्रक्रिया 
का विभाजन तीन स्तरों में करते हैं, यद्यपि वह इसे दर्शन तथा ज्ञान की सामान्य 
योजना के अन्दर ही समाहित करते हैं । 

हेमचन्द्र ज्ञान के दो स्तरों के बीच के सजीव सम्बन्ध को भिन्‍न प्रकार से 
प्रस्तुत करते हैं। उनके मतानुसार दर्शव ही शान में बदल जाता है ।* दर्शन को 
बह ज्ञान का कज्या माल मानते हैं, जिसे मस्तिष्क 'पकाता हैँ और ज्ञान में बदल 
देता हैं । शान शब्द का अर्थ यह हैं कि इससे हमें वस्तु के विशिष्ट गुणों के बारे 
में जानकारी मिलती हूँ। वह दर्शन की परिभाषा करते हैं: “वस्तु की ऐसी 
जानकारी जिसमें उसके विशिष्ट गुणों का निर्धारण नहीं होता।'' ज्ञान कोई 
पूर्णत: नयी और ज्ञान से असम्बद्ध चीज नहीं है। अतः हमें शान तब होता है जब 
हम जातिगत स्वरूपों को जातिगत युणों के रूप में समझते हैं और दर्शन तब होता 
है जब विशिष्ट स्वरूपों को विधिष्ट गुणों के हूप में समझते हैं । दोनों ही आरंध 
से मौजुद रहते हैं, इसलिए दर्शन में शान की सता विद्यमान रहती है । 

जब दर्शन तथा ज्ञान को ज्ञानप्राप्ति के स्तर माना जाता है, तो सवाक्ष 
उठता है कि क्‍या इन दोनों के बीच कोई हौकिक सम्बन्ध है। इस संबंध में हमें 
जैन दाशेनिकों के तीन प्रकार के मत देखने को मिखते हैं। धर्मग्रन्थों का भत है 
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कि इन दोनों का उद्भव एक साथ नहीं हो सकता । इसके लिए कारण यह बताया 
गया है कि मानव मस्तिष्क में यह दो चैतसिक क्रियाएं एक साथ नहीं हो सकतीं | 
दर्शन तथा ज्ञान के एक साथ प्रकट होने का यहू सारा वाद-विवाद केवल-शानी 
पुरुषके संदर्म में ही है। जो पुरुष केवल-ज्ञानी नहीं है, उसको छेकर कोई यबाद- 
विवाद नहीं है । 

ये तीन मान्य विचार हैं: () दर्शन तथा ज्ञान का उद्भव एक साथ होता 
है, (2) एक के बाद दूसरे का उद्भव होता है, और (3) दोनों पूर्णतः 
एकरूप हैं । 

() पहला विचार धर्म ग्रन्थों का है, और इसके लिए उनका मुख्य तक यह. 
है कि केवल-ज्ञानी पुरुष में दर्शनावरण-कर्म तथा ज्ञानावरण-कर्म दोनों का ही 
विनाश हो जाता है, इसलिए बाधाएं पूर्ण रूप से दूर हो जाती हैं और दर्शन तथा 
शान का एकसाथ उद्भव होता है। इसके अलावा, यदि दर्शन तथा ज्ञान को 
एकसाथ उद्भूत मानते हैं, तो सर्वेज्ञता प्रतिबद्ध होगी और अप्रतिबद्ध नहीं होगी, 
ओर यह स्थिति केवल-ज्ञान की जैन धारणा की भावना के प्रतिकूल है। 

(2) दूसरे मत में पहले मत के विरुद्ध ताकिक युक्ति पेश की गयी है। यदि 
पूर्ण दर्शन तथा पूर्ण शान का उद्भव एक साथ होता है, तो फिर कर्म के दो 
आवरणों--दर्शनावरण तथा ज्ञानावरण---को मानने की क्या आवश्यकता है ? 
यह मत इस बात की ओर भी निर्देश करता है कि दोनों वस्तुओं का एक साथ 
बोध होना मनोवैज्ञानिक दृष्टि से भी असंभव है। भतः इन सब बाधाओं को यह 
मातकर दूर किया गया है कि दर्शन तथा-ज्ञान का उदभव एक-एक करके होता 
है। यह मत: सामान्यतः: विकास का द्योतक है-- फिर वह विकास चाहे ज्ञान में 
ही या नैतिक जीवन में। प्रथम स्तर का बाद के स्तर में निश्चय ही विस्तार होता 
है । ज्ञानमीमांसा की दृष्टि से, ज्ञान के विकसित स्तर का अर्थ यह है कि प्राथ- 
मिक स्तर पूर्ण हो गया है। नीतिशास्त्र के अनुसार, और विशेषत: कर्मावरण की 
दृष्टि से, विकास का अर्थ यह है कि सभी आवरण एक-एक करके दूर हो गये हैं 
और अन्त में केवल-ज्ञान प्राप्त हो गया है । 

(3) तीसरे मत के अनुसार, केवल-ज्ञानी पुरुष के लिए इन्द्रियों तथा मन 
की कोई उपयोगिता नहीं रह जाती । इसका अर्थ यह्‌ हुआ कि दर्शन के ग्रहण की 
कोई स्वतंत्र सत्ता नहीं हैं। इससे यह स्पष्ट होता है कि यदि हम एक केबल- 
ज्ञानी पुरुष के संदर्भ में दर्गत तथा शान के बारे में सोचते हैं, तो तब इन दोनों 
की एकरूप ही सोचना होगा । अतः हम देखते हैं यह मत दर्शन तथा ज्ञान के भेद 
को केवल मन"पर्याय ज्ञान के स्तर तक ही स्वीकार करता है, केवल-ज्ञान के स्तर 
पर नहीं । 

इन सब विकल्पों की समीक्षा करने से स्पष्ट होता है कि (] ) भौर (3) में 
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विशेष अन्तर नहीं है, क्योंकि दोनों ही (2) के आलोचक हैं। यह मत कि दो | 
चेतन क्रियाएं एक साथ घटित नहीं हो सकतीं, स्वीकार करने योग्य है, और मत 
(2) तथा (3) इसी निष्कर्ष पर पहुंचते हैं । 

फिर भी, क्रमिक सिद्धान्त में जो सत्यता हैँ, उत्तकी उपेक्षा नहीं की जा 
सकती, क्योंकि इससे सर्वज्षता कों समझने तथा उसका विश्लेबर्ण करने का मार्ग 
दिखाई देता है । किन्तु स्वयं सर्वज्ञ में 'ऋमिकता' को स्वीकार करने में कठिनाई 
है । तीसरे मत में एकरूपता की जो धारणा है वह स्वीकाय है, क्‍योंकि सर्वेज्ञ में ८ 
एकसाथ उद्मृत होने का अर्थ होगा-- ऐसी चीज का प्रकट होना जिसकी पहले " 
जानकारी नहीं थी, और इसका मतरूब यह मानना होगा कि वह कुछ 
अज्ञानी है । 

एक जैन विचारक यशोविजगम इन तीनों सिद्धान्तों में निहित सत्यता के बारे 
में लिखते हैं: “जो दर्शन तथा ज्ञान की स्वतंत्र सत्ताएं स्वीकार करता है , परन्तु 
क्रमिकता को नहीं मानता, वह उस प्रायोगिक दृष्टि से सही है जिसमें भेद कियां 
जाता हैं; जो दर्शन तथा ज्ञान के ऋमिकता से उद्भूत होने में विश्वास करता है , 
वह्‌ उस विश्लेषणात्मक दृष्टि से सही है जिसमें कार्य व कारण की सीमा में भेद ' 
किया जाता हैं; और जो दर्शन तथा शान की एकरूपता को मानता हैँ वह उस 
संश्लेषणात्मक दृष्टि से सही है जिसमें भेद को नष्ट किया जाता है और एक- 
रूपता की स्थापना की जाती हुँ । अतः इन तीनों में से किसी भी मान्यता को . 
गलत नही कहा जा सकता।”” 


7. एम० एल० मेहता के ग्रस्थ 'जैन साइकॉलॉजी' (अमृतसर : सोहनलाल जैन धर्म प्र चारक 
समिति, [955), १० 56 में उदघृत । ब 
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मतिजश्ञान की परिभाषा की गयी है : “इन्द्रियों तथा मन के माध्यम से प्राप्त 
जआान। ” जैन साहित्य में हमें मतिशान के दो प्रकारों के बारे में जानकारी 
मिलती है। एक की प्राप्ति इन्द्रियों के सन्निकर्ष से होती है और दूसरे की मन के 
सप्निकर्ष से । कुछ टीकाकारों ने तीसरे प्रकार के मतिज्ञान को भी माना है। यह 
ज्ञान इन्द्रियों तथा मन के संयुक्त प्रयास से प्राप्त होता है। ऊपर जिन दो प्रकार 
के मतिज्ञान की चर्चा की गयी है, उनसे संभवत: यह जाहिर होता है कि ज्ञान- 
प्राप्ति में इन्द्रियों तथा मन की भूमिका को विशेष महत्त्व दियां गया था, क्योंकि 
इन्द्रियों तथा मन की सक्रियता के बिना शानप्राप्ति की कल्पना करना कठिन 
है। परन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि जैनों की केवल-शञान की धारणा को अस्वी- 
कार किया जा रहा है। यहां यही स्पष्ट किया जा रहा है कि इन्द्रियगोचर ज्ञान 
के विकास के विभिन्न स्तरों की चर्चा के संदर्भ में इन्द्रियों अथवा मन की भूमिका 
की पूर्ण उपेक्षा नहीं की जा सकती | हमारे इस मत के समर्थन में हम जैन दार्श- 
निकों द्वारा किये गये मतिज्ञान के चार भेदों का उल्लेख करते हैं। ये हैं--अवग्रह, 
ईहा, अपाय या अवाय और धारणा । 

अबप्रह-- इसका विकास दो स्तरों में होता है-- व्यंजनावग्रह और अर्थाव- 
ग्रह ।* प्रथम स्तर में सम्बन्धित बस्तु किसी एक इन्द्रिय के सम्पर्क में आती है; 
बस्तुगत तस्‍्वों का इन्द्रियगोचर तत्वों में रूपांतर होने से यह क्रिया सम्पन्न होती 
है। उदाहरणार्थ, ध्वतिवोध के लिए सबंप्रथम यह जरूरी है कि ध्वनिन्‍विकार 
कान तक पहुंचे और इसके साथ सम्पर्क स्थापित करें। ध्वनि के ल्लोत यानी 
सम्बन्धित वस्तु के ध्वनि-तरंगों में बदल जाने से ध्वनि-विकार पैदा होते हैं, जो 
कान में पहुंचते हैं और ज्ञानतंतुओं की सहामता से चेशना को जन्म देते हैं। फिर 
इन विकारों की विशिष्ट प्रकार के विकारों के रूप में पहचान होती है। व्यंजवा- 
बग्रह को अकसर अर्थावग्नह तक पहुंचाने वाला एक आवश्यक प्राथमिक स्तड़ 
माना जाता है, और अर्थॉपग्रह को व्यंजवावग्रह की मिष्पत्ति माना जाता है। 
ब्यंजनावग्रह पांच में से चार इंद्रियों के लिए ही संभव माता गया है; भक्षु के 
). 'तस्‍्वा्ष सूत्र, ], ]4 
2. आन्दीलुत्न, 27; “तसस्‍्वारं सूक्ष, ], ]7-]8 
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लिए यह संभव नहीं है। पांच इन्द्रियों तथा एक मनतःकी क्रियाओं के अनुसार 
अथविश्नह के छह भेद भाने गये हैं । 

अवग्रह के स्तर को तत्क्षणिक माना जाता है, परन्तु यह भी विचार देखने 
को मिलता है कि अर्थावश्रह स्तर ततक्षणिक है, व्यंजनावग्रह स्तर नहीं । कारण 
स्पष्ट है। व्यंजनावग्रह स्तर में, कहा जाता है कि, सम्बन्धित इन्द्रिय पर (विभिन्न 
प्रकार के) विकारों का निरंतर भाषात होता रहता है, और केवल इसी कारण 
चेतना उद्भूत होती है। एक निश्चित स्थिति में ही चेतना में हलबल पैदा होती 
है। चूंकि विकारों से चेतना को जायूत करने के लिए एक निश्चित कालावधि 
लगती है, इसलिए प्रथम स्तर को तत्क्षणिक नहीं माना जाता | जैन मतानुसार : 
विकारों के फलित होने के पहले अनगिनत क्षण गुजर जाते हैं। जैसे ही चेतना 
में हलचल शुरू होती है, अर्थावग्रह का उदय होता है । इसलिए अर्थावग्रह को 
तत्क्षणक नहीं माना जात।। अरथावश्नह निर्णवक है या अनिर्णेयक, इस प्रश्ल पर 
भी वाद-विवाद हुआ है परन्तु जब हम मतिज्ञात के विकास के विभिन्न स्तरों क। 
विश्लेषण करते हैं तो उस पर विचार करना यहां जरूरी नहीं है । 

हैहा : व्यंजनावग्रह से जो चेतना उदभूत होती है, उससे अर्थावग्रह का उदय 
होता है, और इसलिए इन दोनों के बीच की सीमारेखा पतली एवं अस्पष्ट रहती 
है। और संभवत: यही कारण है कि अवग्नह के सही स्वरूप के बारे में जैन दाशे- 
निकों में बड़ा मतभेद रहा है। 

ताकिक तथा मनोवज्ञानिक दृष्टि से, इन्द्रिगसगोचर ज्ञान के विकास के अगले 
स्तर में, चेतना उद्भूत होने से, मन प्राप्त बिकारों पर कार्य करता हैं।। इसे 
ईहा कहते हैं । इस स्तर में विकारों के बारे में श्रदल जानकारी से अधिक जानने 
का प्रथत्न किया जाता है। उदाहरण के लिए, अवश्रह के पूर्वस्तर में ध्वनि का 
केवल सामान्य आभास मिल गया था और यह आभास ध्वनि-परमाणुओं के 
श्रवण न्द्रिय पर एकत्र होसे के कारण हुआ था। यह सामान्य आभास इस रूप में 
था कि, वस्तुत: यह ध्वनि-विकार था, न कि दुष्टिविकार या अन्य कोई विकार, 
जो चेतना की हलचल के पीछे थे । इस अनुभूति के अधिक स्पष्ट होने का अर्थ यह 
है कि मन ने अपना कार्य आरंभ कर दिया है (यहां इसे ईहा कहते हैं) और यह 
ध्वनि के स्वरूप के बारे में सुकष्म जानकारी प्राप्त करना चाहता है---त्ं, उदा- 
हरणार्थ, यह ध्वनि शंख की हो, या घंटे की या तूरी की । सभी जैन दाशनिक 
इस बात के बारे में एकमत हैं कि ईहा में सामान्य अनुभूति से झेकर ग्राह्म विकारों 
के बारे में विशिष्ट आंच-पड़तारू तक एक मार्ग है। परन्तु हम देखते हैं कि इसी 
संत्यता को विभिन्न प्रकार से व्यक्त किया गगा है । 

नप्दीसूत्र में ईहा को अवशग्नह से अलम करके इसकी विशिष्टता बतझायी गयी 
है: “अनुभूति अथवा अगग्रह में आदमी आवाज को तो सुनता हैं, परन्तु नहीं 
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जानता कि यह किसकी आवाज है। ईहा में बह आवाज के स्वरूप को पहचानता 
है ।* ईहा के स्तर में अनुभूति के विशिष्ट स्वरूप को समझने की मन द्वारा जो 
कोशिश की जाती है, उसके बारे में एक अन्य जैन ग्रन्थ ने कहा है : “अवग्रह से 
उस वस्तु के बारे में केवल आंशिक बोध ही होता हैं, परन्तु ईहा से शेष का बोध 
होता है और उस वस्तु के विशिष्ट गुण के निर्धारण की चेष्टा होती है। * चंकि 
उपयुक्त व्याख्या के अनुसार ईह। का महत्त्व इस बात में है कि इसके अन्तर्गत 
इन्द्रियानु भूति के स्वरूप को समझने का पुन: प्रयत्न किया जाता है, इसलिए एक 
जैन दार्शनिक इसकी परिभाषा देते हैं : '“इन्द्रियगोचर वस्तु के विशिष्ट निर्धा- 
रण का प्रयत्न ।/* इस परिभाषा में वस्तु का अर्थ सम्बन्धित भौतिक वस्तु 
नहीं है, बल्कि चेतन-वस्तु है, वह अनुभूति है जिसका विश्लेषण किया जाना है। 
उस 'स्रोत' यानी वस्तु की पहचान जहां से विकारों का उद्भव हुआ है, अगले 
यानी अपाय स्तर का विषय है; इसे दूसरे स्तर के अन्तर्गत नहीं रखना चाहिए। 

यह महत्त्व की बात है कि जैन दाशेनिकों ने बड़ी सावधानी से ईहा तथा 
संशय के बीच भेद किया है । संशय की परिभाषा दी गयी है कि, यह एक ऐसी 
मानसिक स्थिति है जिसमें परस्पर विरोधी वस्तुएं स्वीकृति के लिए जोर लगाती 
हैं; मन सत्य तथा असत्य में भेद करने में असमर्थ होता है और इस प्रकार निर्धा- 
रण का अभाव होता है। इसके विपरीत, ईहा में प्रभावशाली विवेचन तथा 
व्यवस्थित विश्लेषण से सत्य तथा असत्य में स्पष्ट भेद करने का मन द्वारा सफर 
प्रयत्न होता है । 

अपाय : इस स्तर में विकल्पों! का परीक्षण होता है; एक को स्वीकार 
किया जाता है और शेष को त्याग दिया जाता है। अत: इसे निश्चित बोध का 
भी स्तर कहते हैं । विद्यमान गुणों को स्वीकार किया जाता है और अविद्यमान 
गुणों को छोड़ दिया जाता है । पूर्बोल्लिखित उदाहरण में ईहा वह स्तर है 
जिसमें मन ध्वनि के त्रोत को पहचानने का प्रयत्न करता है । इसमें विभिन्न 
संभावनाओं का विश्लेषण किया जाता है। ध्वनि शंख की हो सकती है या घंटे 
की अन्य किसी वस्तु की । शंख की आवाज मधुर होती है, परन्तु घंटे को बजाने 
से जो आवाज निकलती है गह कठोर होती है. ईहित आवाज में ऐसे किसी 
एक गुण की उपस्थिति से उसके स्रोत का सही-सही निर्धारण होता है | 

ताकिक दृष्टि से अपांय स्तर की गोचर निर्धारणा का स्तर कहा गया है । 
उपयुं कत उदाहरण में इस गोचर निर्धारणा का रूप होता है : “यह शंखनाद ही 
3. 'नन्दीसूत्र'ं, 35 द 
4. 'तस्त्याथंसूत्रभाष्य', ]. 5 
5. पृज्यपाद देवानन्दी, 'सर्वार्थेसिद्धि, ]. 5 
6. देखिये, 'विशेषावश्यक भांथ्य', ]83-]84 
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होना चाहिए ।' सर्वार्यसिद्धि में अपाय क्री परिभाषा दी गयी है : “विशिष्ट 
गुणों के बोध के कारण सत्य प्रकृति का होनेवाला बोध । 

कुछ जैन दाशनिकों ने अपाय के बारे में कुछ भिन्न अकार से भी विचार 
किया है । उनके मतानुसार, अपाय के स्तर में सिफ अविद्यमान गुणों का ही 
पृथक्करण होता है, और विद्यमान गुणों का स्पष्ट निर्धारण अगले स्तर--धारंणा 
में होता है। कुछ अन्य दा्श निकों ने इस मत को दोवपूर्ण कहकर इसकी आलोचना 
की है। इस आलोचना का मूलाधार यह है कि कुंछ गुणों के परथक्करण की 
प्रक्रिया में ही कुछ अन्य गुणों को ग्रहण करके क्रिया सम्पन्न होती है । यह मत 
कि स्पष्ट गुणों को अपाय स्तर के अन्तर्गत स्वीकारा जाता है, जैनों की व्यापक 
ज्ञानमीमांसा के साथ ताकिक दृष्टि से मेल खाता है। इसके अनुसार, बाधक 
तत्त्वों को अलूग कर देते ही अपने-आप ज्ञान का अवतरण होता है । 

घारणा : इस स्तर में गोचर ज्ञान का विकास पूर्ण हो जाता है। तीसरे स्तर 
में उपलब्ध गोचर निर्णय की धारणा से ही वहू गोचर ज्ञान में बदऊ सकता है। 
इस निर्णय को धारण करना ही धारणा की विशिष्टता है। 

ज्ञान के बारे में सामान्य रूप से हम यह कह सकते हैं कि, यह एक ऐसी 
प्रणाली है जिसमें विभिन्न विषयों का तथा विभिन्न प्रकार के निर्णयों का संयो- 
जन होता है। परिणामत: शुरू में जब नये ज्ञान का कोई अंश ग्रहण किया जाता 
है, तो केवल विकार पैदा होता है, संगृहीत ज्ञान के प्रकाश में इसकी पहचान 
होती है, यह जाना जाता हैं कि वह ज्ञानांश संग्रहीत ज्ञान का ही एक अंश है या 
उससे सम्बन्धित है । अत: गोचरता का एक उह श्य यह भी हो सकता है कि जो 
पहले से सीखा गया है उसे स्मृति में धारण किया जाय । इसी अर्थ में धारणा को 
गोचर ज्ञान की निष्पत्ति माना जाता है। नन्दीसूत्र के अनुसार, धारणा एक ऐसी 
क्रिया है जिसके अन्तमंत गोचर निर्णयों को अनेक क्षणों के लिए ग्रहण करके रखा 
जाता है १ उमास्वामि के तस्वा्थंसूत्र भाष्य में धारणा का विश्लेषण तीन स्तरों 
में किया गया है। प्रथम स्तर में ग्राह्म वस्तुओं के गुणों का स्पष्ट निर्धारण होता 
है, दूसरे स्तर में इस बोध को धारण किया जाता है और तीसरे स्तर में उसी 
जानकारी को भविष्य में पहचानने की क्षमता पैदा होती हैं।” बोध के मनो- 
विज्ञान को दृष्टि से इस मत की सारगर्भिता विशेष महत्त्व की है। क्योंकि यदि 
ज्ञान में धारणा की कोई उपयोगिता है, तो इसके अन्तगंत मस्तिष्क की याद करने 
की क्षमता का भी समावेश होना चाहिए । और याद करना तभी संभव होगा 
जब किसी नयी ग्रहण की गयी बात की पृर्वज्ञात बात के साथ पहचान होगी । एक 
7. 'स्वर्थसिद्धि', [. 5 


8. 'नन्दीबूल, 35 
9. “तस्वाथेसूत्र भाष्य', ]. 5 
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अन्य जैन दार्श निक जिनभद्र का भी यही मत है। वह घारणा का तीन रूपों में 
विश्लेषण करते हैं--अविच्युति, वासन और अनुस्मरण ।?० 

कुछ जैन दाशंनिकों की परिभाषा के अनुसार, धारणा स्मृति की अवस्था 
है । परन्तु इस परिभाषा की यह कहकर आलोचना की गयी है कि यह मानव 
मनोविज्ञान की दृष्टि से असत्य है| क्योंकि इसमें ऐसी स्थिति पैदा होती है 
जिसमें याद किये जाने के समय तक गोचर निर्णय को घारण करके रखना पड़ता 
है । इस आलोचना में यह भी बताया गया है कि, नये सिद्धान्त के अनुसार गोचर 
निर्धारणा की स्थापना तथा इसको स्मरण करने के काल के बीच में अन्य किसी 
प्रकार का बोध संभव न होगा | यह आलोचना उचित है, क्योंकि दोनों ही मतों 
के अनुसार दो बोध एक साथ नहीं हो सकते । 

जैन दार्श निकों ने इन्द्रियगोचर ज्ञान के चार स्तरों का जैसा विश्लेषण 
किया है, उसकी तुलना आधुनिक मनोर्वज्ञानिकों के विश्लेषण से की जा सकती 
है। जैन दार्शनिकों ने मानव मस्तिष्क से सम्बन्धित धारणाओं का बड़ी सूक्ष्मता 
से गहन अध्ययन किया है और उनका मनोवैज्ञानिक अन्तर्देशेन बड़े महत्व का है । 


0. 'विशेषाबश्यक भाष्य', 29] 


भ्रुतज्ञान 0 


धर्म साहित्य को अथवा शान्दिक ज्ञान को श्र्‌ तशान कहते हैं। श्रत॒ शब्द का अर्थ 
है सुना हुआ | श्र्‌ तज्ञान एक प्रकार का परोक्ष ज्ञान है। यह प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं 
है। यह धर्मग्रन्थों एत्र ज्ञानी तथा अनुभवी व्यक्तियों के शाब्दिक उपदेक्षों से 
प्राप्त किया गया अप्रत्यक्ष ज्ञान है। इस संदर्भ में तातिया एक महत्त्व की बात 
बताते हैं; वह श्र तज्ञान की प्राप्ति के लिए आवश्यक प्रतिबन्धों की चर्चा करते 
हुए लिखते हैं : “व्यावहारिक शब्द-ज्ञान और उनके सही इस्तेमाल की जानकारी 
श्र्‌ तज्ञान के लिए आवश्यक प्रतिबन्ध हैं। अन्य शब्दों में भाषाज्ञान का सचेतन उप- 
योग श्र तशान का अत्यावश्यक प्रतिबन्ध हूँ । वह शान, जो शब्दों में आबदध होने पर 
भी ज्ञाता द्वारा सचेतन रूप से शब्द-प्रयोग में इस्तेमाल नहीं होता श्र तज्ञान नहीं 
अपितु मतिज्ञान (इन्द्रियशान) कहलाता है । 

जैन परम्परा के अनुसार आरंभ में श्र्‌ तज्ञान का अर्थ था : “प्रमंग्रस्थों में 
निहित ज्ञान ।” घीरे-घीरे इसका अर्थ हो गया “धर्मग्नन्थों का ज्ञान! । इसके 
दो भेद हैं---अ गबाह्या और अ गप्नविध्ट । अंगप्रविष्ट के अन्तर्गत 2 श्र तांगों का 
समावेद् होता है। जो रचनाएं बाद के जैनाचायों ने रची हैं और जिनकी संख्या 
बारह से अधिक हैं, अंगबाह्म कहलाती हैं” अन्य शब्दों में, अक्षरों के विविध 
संयोजनों के अनुसार आर तों की संख्या जनगिनत है। आवश्यक्नियु कित के अ नु- 
सार, भर तों की निश्चित संख्या बताना संभव नहीं हैं, क्योंकि उनकी संख्या 
अक्षरों तथा उनके विविध संयोजनों की संख्या के बराबर है। इस ग्रन्थ में इनकी 
चौदह प्रमुख विशेषताएं बतायी गयी हैं। ये हैं: अक्षर, सं झिनू, सभ्यक्‌, सादिक, 
सपर्यवसित, गमिक और इतके विपरीत छह प्रकार के अंभप्रविष्ट; ज॑से अनक्षर, 
असं जिन्‌, इत्यादि: । परन्तु इस ग्रन्थ में इनके बारे भें विस्तृत जानकारी नहीं 
मिलती । लेकिन मन्दीसुत्न में हमें चोदह श्र तमेदों के आरे में स्पष्ट एवं विस्तृत 
'स्टडीज इत जैन फिलॉसफी', १० 49-50 
- स्थानांगसूतर', 7] 
, 'तस्‍्यार्थंसूत्र भाष्य', ].20 
47, 48 
49 
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विवेचन देखने को मिलता है।* इनमें से केवल चार श्र्‌ तभेद, और उनके विपरीत 
भेद, दार्शनिक दृष्टि से महत्त्व के हैं, इसलिए यहां हम उनकी ही चर्चा करेगे । 

अक्षरण त के तीन भेद हैं: संज्ञाक्षर अक्षरों के आकार पर आश्रित है, 
स्यंजनाक्षर अक्षरों की ध्वनि पर आश्रित है और जो श्र तज्ञान पंचेन्द्रियों तथा 
मन के माध्यम से प्राप्त होता है वह छब्धाक्षर है। जाहिर है कि प्रथम दो में 
भौतिक लक्षणों का इस्तेमाल होता है--लिपि के लिखने में और प्रयुक्त शब्दों 
के व्यवहार में | इसलिए इन्हें द्रब्यभ्न त कहते हैं। तीसरे भेद को भ्रावभ ते 
कहते हैं। 

संशिक्ष,त तीन प्रकार के ज्ञानकर्म के अनुसार तीन वर्गों में बांदा गया है : 
() भूत, वर्तमान और भविष्य का विचार करनेवारा ताकिक चिंतन; (2) 
वर्तमान का बोध जिससे जीव की रक्षा या हत्या के लिए क्रमश: उचित या 
अनुचित कर्म में भेद करने की क्षमता पैदा होती है; और (3) सम्यक्‌ धर्मंग्रन्थों 
के ज्ञात से पैदा होनेवाला बोध ।* 

सम्पकश््‌ त के अन्तगंत आचारांग, सृत्रकृतांग आदि जैन धम्म ग्रन्थों का समा- 
वेश होता है और सिध्याश्र त के अन्तगेंत वेद तथा महाकाव्यों आदि गै र-जैन 
धर्मग्रन्थों का समावेश होता है । 

तीन प्रकार के मन के अनुसार अं लिश्व त के भी तीन भेद हैं । तीन प्रकार 
के मन हैं : अपूर्ण विकसित मन, पूर्णतः: अविकसित मन और विकृत मन । 


थ तज्ञान को मतिज्ञान से श्र ष्ठ माना जाता है, क्योंकि मतिज्ञात का सम्बन्ध 
केवल वर्तमान से हैं, यानी ऐसी वस्तुओं से है जो इन्द्रिय एवं मन के बोध के 
समय विद्यमान होती हैं, जबकि श्र तज्ञात भूत-वर्तमान-भविष्य से सम्बन्धित 
होता है। इसका अर्थ यह हुआ कि धर्मग्रन्थों में ऐसा ज्ञान निहित होता है जो 
सा्वकालिक सत्य होता है। इसलिए ''श्र्‌ तज्ञान के बारे में कहा जा सकता है कि 
यह परिपूर्ण स्वरूप के मतिज्ञान द्वारा प्राप्त उच्चतम एवं अति विकसित स्तर 
का ज्ञान है। यह मतिज्ञान पर आधारित ज्ञान है और यह ऐसा सत्य ज्ञान है 
जिसका आविष्कार, विकास एवं प्रत्याख्यान अत्यंत विवेकशी ल व्यक्तियों ने किया 
है। यह धर्मग्रन्थों का सत्य है; इसकी पवित्नता अखण्ड है । इस प्रकार श्र तज्ञान 
अधिकृत ज्ञान है; इसकी प्रामाणिकता निविवाद है।'* 


6. “नन्दीसूब ' 38 

7. वही, 39 कि 
8. वही 

9. एच० एस० भट्टाचा्म, 'रियल्स इन द जैन मेटाफिजिक्स' (यम्बई : द सेठ शांतिदास 
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कुल्दकुन्दाचार्य ने श्र्‌तश्ञान को चार भागों में बांटा है: ' लब्धि, भावना, 
उपयोग और नथ ।' इन्हें वार भाणों में बांटने की बजाय भट्टाचाय सुझातें हैं कि 
“इन्हें स्वतंत्र एवं एक-दूसरे से सिंन्‍्त धर्म प्रन्थों के शान-प्रकार मानने की बजाय 
एक घटना की विकासशील व्याख्या के चार कदमों का क्रम मानना ही उपयुक्त 
होगा !)54] 
यदि श्र तज्ञान का पूर्ण रूप से उपयोग करना है और यदि इस संयूहीत ज्ञान 
के उपयोग से आदमी अपने असपास की घटनाओं को समझने में समर्थ बनता है 
तो यह बात समझने योग्य है कि यह चार कदम किस प्रकार उस आदमी की 
विकासशील बोध-क्षमता के द्योतक हैं । 

लब्धि व्याख्या का स्तर है। इसमें एक ऐसी घटना का स्मरण किया जाता 
है जिसका सम्दन्ध विद्यमान घटना से होता है। यदि क्ष तथा थ दो घटनाएं हैं, 
और यह एक-दूसरे से सम्बन्धित हैं, तो घटना क्ष के स्वभाव पर विचार करने 
से नयी घटना थ का स्वभाव आसानी से मालम हो जाता है । 

भावना ऐसा स्तर है जिसमें ज्ञात घटना (क्ष) के स्वभाव का पुनंविचार 
होता हैं, ताकि नयी घटना (य), जो कि पुरानी घटना से सम्बन्धित होती है, 
ठीक से समझी जा सके । 

उद्योग ऐसा स्तर है जिसमें नयी घटना का समुचित मूल्यांकन होता है । 
पूव-परिच्तित घटना के प्रकाश में विचार एवं समाकरून करने से ऐसा संभव 
होता हूँ । 

श्र्‌ तज्ञान के चौथे स्तर (नय) और मतिज्ञात के चौथे स्तर (धारणा) के 
बीच एक बड़ा रोचक साम्य दरशया गया है। धारणा, जिसके अन्तर्गत धर्मे- 
वचन को मत के भीतर पकड़कर रखने की क्रिया सम्पन्न होती है, इग्द्रियजन्य 
मतिज्ञान की एक प्रकार से चरम सीमा हैं। इसी प्रकार नय, जिसमें बस्तु के 
गुण-विशेष को महत्त्व देकर उसे समझा जाता है, श्र तशान की चरम सीमा है । 
कारण यह है कि तय में किसी घटना की व्याख्या करने के लिए संगृहीत समस्त 
शान का उपयोग नहीं किया जाता, बल्कि किसी वस्त के विभिन्‍न पहलुओं तथा 
उसके विशिष्ट गुणों का अवलोकन करके उसे समझा जाता है ।* 

जनों के श्र तज्ञान सिद्धान्त की यह एक विशेषता है कि मति को श्र त के 
पहले माना गया हैं |” कोई भी अन्य भारतीय दर्शन शब्द-प्रमाण से जन्य ज्ञान 
की चर्चा करते हुए यह नहीं कहता कि इन्द्रियजन्य ज्ञान शब्दशान अथवा धर्म- 
0. 'पंचास्तिकाय, समयस्तार', 43 
]]. प्रर्वी०, १० 30 
]2. बही, १० 302-303 
3. 'तत्त्वाथंसृत्र', !. 20 
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ग्रन्थों के ज्ञान का आधार है । 
जैनों के श्र॒त सम्बन्धी इस बिचित सिद्धान्त का कारण यह तथ्य है कि 
उनकी परम्पर। में आरंभ में कर्ण द्वारा सुते गये ज्ञात को श्रूत माना गया था। 
धीरे-धीरे इसका अर्थ हो गया शेष सभी इन्द्रियों के माध्यम से भी प्राप्त शान | 
जैनों का मत है कि ज्ञान के उपयोग के लिए इसका संचरण होता जरूरी है, और 
संचरण भाषा के मध्यम से ही हो सकता है और क्योंकि शाडिदक संवेदनों को 
सीधे कर्ण से ही ग्रहण किया जा सकता है, इसलिए मति श्रत॒ के सदैव पहले 
रहती है। यद्यपि कर्ण द्वारा शब्द-वंचनों को ही ग्रहण किया जाता है, इस कर्ण- 
जन्य बोध के मूल में भी अशाब्दिक वचन (विचार) ही होते हैं। और फिर, 
इन्द्रियजन्य अनुभूति चाहे किसी भी प्रकार कौ--स्पशे, रूप, रसया गंध से 
सम्बन्धित--क्यों न हो, इत सबको मनुष्य की विचार-प्रक्रिया से गुजरना होता 
हैँ, और अन्ततोगत्वा भाषा में यानी ध्वनि-संकेतों में बदला जा सकता है। फिर 
यह ध्वनि-संकेत श्रोता के कर्ण रिद्रियों तक पहुंचते हैं और उसमें 'समा' जाते हैं । 
सृंकि विचार के लिए शब्दों का इस्तेमाल करने से श्रवण की स्थिति भी जरूरी 
हैँ, और शब्द ही एक ऐसा माध्यम है जिसके द्वारा इन्द्रियजन्य अनुमृतियों को 
सामान्यतः: प्रकट किया जा सकता हूँ, इसलिए मतिज्ञान सर्देव श्र तज्ञान के पूर्व 
रहता है । 
जैन परम्परा में श्रत का जो तीन प्रकार का अर्थ पाया जाता है (धर्म- 
साहित्य, लिखित या उच्चारित संकेत और अव्यक्त शब्दज्ञान) उसके बारे में 
तातिया का मत है कि जैन चितन के विकास में विमर्श की शने:-शने: बढ़ती 
सूक्ष्मता के कारण इनका उदथ हुआ है । उनके कहने का अर्थ यह नहीं है कि 
श्र, त के इन तीन प्रकार के अर्थों के विकास का कालक्रमानुसार अध्ययन किया 
जा सकता है। वह कहते हैं कि उन्हीं जैन विचारकों ने श्रूत को धर्म-साहित्य 
की धारणा से आरंभ करके अव्यक्त शब्दज्ञान की धा रणा तक पहुंचा दिया होगा। 
इस सम्बन्ध में जैन साहित्य में इतना व्यापक, विधिध एवं सूक्ष्म विवेचन उप- 
लब्ध हैं कि उसमें कालान्तर के जैन लेखकों की मौलिक देन की खोज कर पाना 
कठिन हो जाता है ।!* 
श्रत और मति के बीच के भेद या सम्बन्ध के बारे में जेन साहित्य में दो 
प्रकार के मत देखने को मिलते हैं। एक मत के अनुसार मति और श्र्‌ त एक-दूसरे 
से पूर्णत: भिन्‍न हैं और दूसरे मत के अनुसार इन दोनों में कोई भेद नहीं है। 
प्रथम मत के दो आधार हैं : () मति श्र्‌त से इसलिए भिन्न है कि इसमें 
शब्दों के लिए कोई स्थान नहीं हैं। शब्द-संयोजन श्र॒त की खास विशेषता है। 
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अंतर्शान । 
हम देखते हैं कि इस मत की दो अ्रकार से आलोचना की गयी हैं। एक पह है कि, 
यदि मति से शब्दों को एकदम अरूग कर दिया जाम तो फिर इसमें ईहा, अप्राम 
तथा धारणा के लिए कोई स्थान नहीं रह जायगा, वंयोकि इतका विषय बोधगस्प 
चिन्तन है, और शब्द-रहित बोघगम्य घिन्सन महज एक कल्पना है। यदि ऐसा 
होता है तो फिर मानव और पशु में कोई भेद ही तहीं रह जायगा। दूसरी आलो- 
चना यह है कि इससे निर्धायं बोध संभव न होगा और हमें अनिर्धाय बोध के स्तर 
पर ही रुक जाना होगा । 

मति श्र्‌त से इस अर्थ में भित्न है कि इसका ज्ञान केवल जाता को ही हो 
सकता है। यह उस मूक आदमी के मोध-जैसा है जो अनुभव तो करता है, किन्तु 
इसे दूसरों के सम्मुख व्यक्त नहीं कर सकता । श्रत की प्रमुख विशेषता यह है कि 
यह 'बहता' है और अपने को ज्ञाता तक पहुंचाता है। यह उस व्यक्ति की तरह है 
जो बोल सकता है, जो अपने अनुभवों को बाह्य संकेतों से व्यक्त कर सकता हैं। 
इस मत की आलोचना इस आधार पर की जाती है कि मति और श्र त दोनों ही 
ज्ञान के स्वरूप हैं, इसलिए स्वयं को दूंसरे के सम्मुख व्यक्त नहीं कर सकते । 
यदि, केवल तर्क के लिए, यह मान भी लिया जाय कि ज्ञान दूसरों के लिए प्रकट 
करना संभव है, तो भी यहू नहीं कहा जा सकता कि यहू एक को प्रकट किया जा 
सकेता है और दूसरों को नहीं । क्योंकि एक स्थिति में प्रकटीकरण शब्दों के रूप 
में होता है और दूसरी स्थिति में हावभाव के रूप में । 

दूसरा मत, जिसमें मति और श्र्‌त के भेद को नहीं माना गया है, शुद्ध तक 
पर आधारित है। कहा गया है कि मति में भाषा निर्धारण की कोई भूमिका 
अदा नहीं करती, और मति के लिए पूव ज्ञान भी अल्प महत्त्व का ही है। परन्तु 
श्र्‌ तज्ञान शब्दों में रहता है । चूंकि हर प्रकार का बोध एक प्रकार का सं भवनीय 
श्र्‌त ही है, इसलिए कहा जा सकता है कि बोध शब्दमय तो होता है, परन्तु यह 
पूर्वज्ञान से मुक्त होता है । लेकिन यह एक असंभव बात है, और इसलिए मति 
तथा श्र्‌ त में कोई वास्तविक भेद नहीं है । इंस कठिनाई से बचने के लिए भेद 
सिद्धान्त के समर्थंक यह कहते हैं कि जब शब्दों का अभाव रहता है तो वह मति 
है, और जब शब्दों का अस्तित्व रहता है तो मति श्र॒त में बदल जाती है । परन्तु 
इस मत के आलोचकों का कहना है कि यह भेद बहुत ही कृतिम है और इसलिए 
यह स्वीकार नहीं किया जा सकता कि शब्दों से ज्ञान को एक नया स्तर मिलता 
हैँ । इसका स्पष्ट अर्थ यह है कि मति ही पर्याप्त हुँ और श्रत निर्ंक है।या 
यह भी कहा जा सकता है कि श्रत मति का ही एक प्रकार हैँ । ऐसी स्थित्ति में 
क्ष्‌त॒ पर स्वतंत्र विचार करना या इसे एक स्वतंत्र भेद मानना न्यायोचित नहीं 
कहा जा सकता । अतः श्षत और मति में कोई भेद नहीं हैँ । 
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जैन दर्शन की एक विशिष्टता है उत्तका केवलज्ञान का सिद्धान्त । इसे प्रत्यक्ष 
ज्ञान या तत्क्षण ज्ञान भी कहते हैं। केवलशान की परिभाषा दी गयी है कि यह 
परिपूर्ण , समग्र, अस।धारण , निरपेक्ष, विशुद्ध, सवे-भाव-ज्ञापक , लोकालोकविषय 
तथा अनन्तपर्याय होता है।' इस परिभाषा से स्पष्ट होता है कि मनुष्य की ज्ञान- 
प्राप्ति को प्रगति में सबंशता का एक ऐसा स्तर आता है जब उसे बिना किसी 
बाधा के यथा्थता का पूर्ण अन्तर्ज्ञान हो जाता है। चूकि जैत दर्शन की आधार- 
भूत मान्यता यह है कि इन्द्रिय तथा मन 'ज्ञान के स्रोत न होकर सिर्फ बाधा के 
स्रोत' हैं, इसलिए स्पष्ट है कि सर्वश्ञ का स्तर दिक्‌ तथा काल की सीमा के परे 
का है। अतः सर्व ज्ञता एक ऐसी पूर्ण अनुभूति है जिसके अन्तर्गत दिककाल की 
सीमित विशेषताओं वाले अनुभवों के समावेश नहीं होता। केवलज्ञान की 
श्रे ष्ठता का आधार यह है कि, मति तथा श्रत के विषय सभी पदार्थ हैं, परन्तु 
इनमें उतके सभी रूपों का निरूपण नहीं होता (असत-द्रव्येष्‌ अस्वे-पर्यायेष्‌ ); 
अवधि के विषय केवल भौतिक पदार्थ हैं, परन्तु इसमें उनके सभी पर्यायों का 
विचार नहीं होता (रूपिष्वेव द्रव्येष्‌ पययिषु); अवधि द्वारा प्राप्त भौतिक 
पदार्थों का अधिक शुद्ध एवं अत्यन्त सूक्ष्म ज्ञान मन:पर्याय है; और केवलज्ञान का 
विषय सभी पदार्थ हैं और इसमें उनके सभी पदार्थों का विचार होता है (सब्वे- 
द्रव्येष सर्वेपर्यायेकुच ) ।* 

भारतीय ज्ञानमीमांसा की दृष्टि से केवलज्ञान की यह धारणा इस माने में 
विशिष्ट” है कि इसे इन्द्रिय तथा मन की बाधाओं को शन॑ :-शने: दूर हटाकर प्राप्त 
किये गये संपूर्ण ज्ञान का चरमोत्कर्ष कहा गया है । जैसा कि प्रमाण मीमांसा में 
कहा गया है: "ज्ञान के क्रमिक विकास की चरमोन्नति की आवश्यकता के 


: तित्त्वार्थयूत्र, |-30 और भाष्य 
वही, ].27-30 और भाष्य श 

« यह इस माने में विशिष्ट है कि अन्य सभी भारतीय दर्शनों में इन्द्रिय तथा भन को उस 
प्रकार बाधाएं नहीं माना जाता जिस प्रकार जेन दर्न में इन्हें पूर्ण शान के मार्ग को 
बाधाए माना जाता है। 
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प्रमाण से सर्वज्ञता प्रमाणित होती है। 4 इस धारणा की व्याख्या करते हुए 
मेहता लिखते है : “जिस प्रकार ताप की डिग्नियां होती हैं और अन्त में इनकी 
एक सीमा होती है, उसी प्रकार ज्ञान, जिसका कि क्रमिक विकास होता है, अपने 
मार्ग की विविध स्तरों की बाधाओं को दूर हटाते हुए उच्चतम सीमा पर पहुंच 
जाता है। यह है सर्वज्ता, जब कर्म की सभी प्रकार की बाधाओं का पूर्णतः 
विनाश हो जाता है । 

यह एक ध्यान देने योग्य बात हैं कि केवलशान की चर्चा केवल ज्ञानमी मांसा 
के संदर्म में ही नहीं की गयी है।* उद्ष्ट मानवीय आदशे की चर्चा के संदर्भ में 
भी इस धारणा को महत्त्व दिया गया है । अर्थात्‌, नैतिक दृष्टि से भी इसके 
महत्त्व को स्वीकार किया गया है। इसी संदर्म में हम कर्म सिद्धांत तथा बाधाओं 
को हटाकर प्राप्त किये गये केवल ज्ञान के परस्पर सम्बन्ध को समझ सकते हैं भर 
परिणामत: ज्ञानमीमांसा तथा नीतिशास्त्र के चरमोहश्य में एकरूपता 
देखते हैं । 

जैतों के कर्म-सिद्धा,त के अनुसार, मोहनीय कर्म के संपूर्ण विभाश के कुछ 
समय बाद और ज्ञानावरण, दर्शनावरण तथ। अन्तराय कर्मों के बिनाश्ञ के बाद 
ही सर्वज्ञत्व की प्राप्ति हो सकती है। तब कहा जाता है कि आत्मा पूर्ण रूप से 
देदीप्पमान हो उठता है, और सर्वज्ञता? केस्तर पर पहुंच जाता है और तब 
सभी पदार्थों के सभी पर्याय स्पष्ट हो जाते हैं। यह्‌ भी कहा जाता है कि सर्वज्ञत् 
के लिए कुछ भी अज्ञ य नहीं रह जाता ।* 

जैन परम्परा का उल्लेख करते हुए उम्रास्वाभि भी कहते हैं कि केबल- 
ज्ञान संपूर्ण ज्ञान की परिणति है। इस परम्परा के अनुसार जिस प्रकार 
पूर्वाकाश में सूर्योदय होने पर सितारे अपनी कांति खो ब॑ठते है, उसी प्रकार 
जब केबलज्ञान का उदय होता है, तो अन्य प्रकार के ज्ञान- मति, श्रुत, 
अवधि तथा मनःपर्याव लुप्त हो जाते हैं। जैसा कि स्वाभाविक है, उमास्वामि 
परम्परागत विचारों का समर्थन करते हैं। उनका तक॑ है कि, जशानावरण कर्म 
के पूर्ण विनाश के बाद केबलज्ञान का उदय होता है, जबकि अन्य चार प्रकार के 
4. 4. 4.]6 
5, 'आउटलाइन्स ऑफ जैन फिलॉसफी', १० 00 
6. 'द न्यायावतार', 28 के अनुसार : “प्रषाण का परिणाभ है अज्ञान-निदतंत, केवलज्ञान 

का है परमसुख्र और समभाव, और शेष प्रकार के ज्ञान का है आदानहान-प्री: ।' 
7. देखिये, 'तत्त्वाथंसूज', /(.] और भाष्य 

और देखिये, 'स्थानागसृत्न , 226 
है, देखिये, “तत्तवाथंवृत्र', .30 तथा भाष्य 

और देखिये, 'आवश्यकनिय्‌ क्ति,, 77 
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ज्ञान का अस्तित्व शामावरण-कर्म के केवल विनाश-युकत-अस्तित्व के कारण है। 
उतका कहना है कि, पूर्ण विनाश में विनाश-युक्त-अस्तित्व की संभावना बनी 
रहती है 

केवलशान की धारणा की विशेषता को इस जैन दृष्टिकोण के आधार पर 
समझ जा सकता है कि, मनुष्य की आत्मा, दिक्‍काल की दूरियों के बिता भी, 
सभी बातों को समझने में समर्थ होती है। इस क्षमता का सिर्फ यह तात्पयं नहीं 
है कि मनुष्य अपने भावों को शुद्ध करने की 'क्रमिक क्षमता' रखता है और चरम 
ज्ञान की प्राप्ति का उसमें संकल्प होता है। इस क्षमता का अर्थ यह है कि, 
मनुष्य इन्द्रिय एवं मन की सहायता के विता भी ज्ञान प्राप्त करने में समर्थ होता 
है । इन्द्रिय तथा मन को बझानप्राप्ति के मार्ग की बाधाएं माना गया है, और 
इसलिए आदमौ की मान्य नैतिक शिक्षाएं तथा इन्द्रिय एवं मन का नियंत्रण 
अन्ततोगत्वा बाधाओं के ज्ञोत---इन्द्रिय एवं मन--को दूर हटाने पर निमेर हैं । 
केवलशान प्राप्त करने की आत्मा की क्षमता ज्ञानावरण-कर्सम द्वारा सीमित 
होती हैं ।० 

जब यह कहा जाता है कि आदमी में असीम ज्ञान प्राप्त करने की क्षमता 
है, तो उसका यह अर्थ होता है कि ज्ञान के मार्ग की बाधाए पूर्ण नहीं हैं, क्योंकि 
यदि वे पूर्ण हैं तो फिर जीव तथा अजीव के बीच कोई भेद नहीं रह जायगा। 
इस सीमित क्षमता से हमें निश्चय ही ऐसा भास होता है कि इन्द्रिय एवं मन 
ज्ञानप्राप्ति में सहायक होते हैं । इन्द्रिय-वस्तु सम्बन्ध से प्राप्त होनेवाले सीमित 
शान के बारे में यह ग़लत धारणा बत जाती है कि इससे स्वयं ज्ञानप्राप्ति की एक 
'प्रविधि' हासिल हो जाती है।इस बात को नहीं समझा जाता कि स्वयं यह 
ग़रूत धारणा कर्म के कुप्रभाव के कारण है और आात्मा की क्षमता एवं शुचिता 
पर भी इसका प्रभाव पड़ता है। जब मनुष्य यह अनुभव करता है कि पूर्ण ज्ञान 
के मार्ग की वास्तविक बाधाएं कर्माणु हैं, तो वह केवलज्ञान प्राप्ति की दिशा में 
पहला कदम रखता है, और जब वह मान्य नैतिक शिक्षा को अमल में लाता है 
तो उसे मानव आत्मा की क्षमता का पूर्ण आभास होता है और. वह जान जाता 
है कि आदमी अपने जीवन के चरम उर्ह श्य को प्राप्त कर सकता है। 

अन्य दार्शनिक विचारधाराओं से यह सिद्धान्त पूर्णतः भिन्‍न है, इसलिए इसके 
विरुद्ध मौलिक तक उठाये गये हैं, तो इसमें आश्चयं की कोई बात नहीं है | इनमें 
मीमांसकों द्वारा उठायी गयी आपत्तियां मौलिक हैं, इसलिए यहां हम उन पर 
विचार करेंगे और देखेंगे कि जैनों ने उनके क्या उत्तर दिये हैं! 


री 


9, देक्षिये, 'तत्त्वार्थसूत्र भाष्य', [.30 
0. बही, ।.3] 
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भीमांसक प्रथम ही यह कहते हैं कि किसी भी प्रभाग ते हमें सर्वशृत्व, था 
इसके ज्ञात की भी, प्राप्ति नहीं हो सकती । मीमांसकों द्वारा स्वीकृत रूह प्रभाण 
हैं--अत्यक्ष, अनुमान, उपभान, आमभ, ध्र्भापत्ति और खमुफ्लब्धि । मोमांसकों 
के अनुसा र, इनसे हमें सर्वशत्द के बारे में झ्ञान भी प्राप्त हीं हो सकता । 

प्रत्यक्ष का विस्तार इतता सीमित है कि, 'अन्यों के संबंध में अंधिक से 
अधिक हमें पदार्थों के स्वरूप एवं आकार के आरे में ही जानकारी मिल सकती 
है, और उनके सीमित ज्ञान के बारे में भी कोई जानकारी नहीं हो सकती । अतः 
मीमांसकों का कहना है कि सर्वज्ञ सत्ता के मन में अनगिनत जिद्वारों कर प्रत्यक्ष 
होना असंभव है, यह एक स्पष्ट बात है| यह बात जैनों के इस मत से भी सिद्ध 
होती है कि सवंश को अतीत, बतेमान तथा अनागत का ज्ञान होता है। 

जैनों का उत्तर है कि ज्ञान या तो अनुभवातीत होता है या प्रयोगजन्य, फिर 
अनुभवातीत ज्ञान दो प्रकार का होता है--अपूर्ण और पूर्ण, और प्रयोगजन्य ज्ञान 
के भी दो प्रकार हैं --इन्द्रियजन्य और इन्द्रिय-निरपेक्ष । प्रथम स्थिति का अपूर्ण 
अनुभवातीत ज्ञान, अवधि एवं घनःपर्याय की तरह, स्वयं सर्वंशत्व की संभावना 
का निवध नहीं करता, क्योंकि उनका सम्बन्ध ऐसी बस्तुओं से होता है जिनमें 
रूप तथा द्रव्य होता है। दूसरी तरफ, उनमें हमें ज्ञानप्राप्ति की प्रक्रिया में परि- 
पूर्णता की संभावना के दर्शन होते हैं। इन्द्रिय-निरपेक्ष श्ञान में भीतरी अनुभूति 
होती है, जैसे सुखमय तथा दुःखमय अनुभव, और ये स्वयं सर्वशत्व की संभावना 
का निषेध नहीं करते । न्‍ 

यदि यहू माना जाय कि इन्द्रियानुभूति स्वश्ञत्व की संभावना का निषेध 
करती है, तो प्रश्त उठता है कि किसकी हन्द्रियानुभूति--जिज्ञासु की या अन्य 
किसी की । यदि यह जिज्ञासु की है, तो इसका अर्थ होगा उस क्षण की अनुभूति 
जब सर्वज्ञत्व के बारे में संदेह व्यक्त किया गया है, या यह संपूर्ण देश तथा काल 
की अनुमूति होगी । प्रथम विकल्प के बारे में जैनों का कोई विवाद नहीं है, 
क्योंकि यह असवंश्ञ सत्ता के अस्तित्व का पोषक है। जहां तक दूसरे विकल्प का 
प्रश्न है, अतीत, वर्तमान तथा अनागत के अनुभव के बाद, या विना ऐसे अनुभव 
के ही, निणय दिया जाता है। प्रथम विकल्प का अर्थ होगा कि जो व्यक्ति 
सर्वेज्ता का विरोध करता है वह स्वयं सर्वश्ञ है, और दूसरे विकल्प का अर्थ 
होगा कि वह स्वमताभिमानी हूँ । 

यदि यह माना जाय कि दूसरों की अनुमूति से सर्वश्ञत्व में अनास्था पैदा 
होती है, तो फिर भी यहू तक अप्राभाणिक होगा, क्योंकि उस स्थिति भें एक 
/अन्य' व्यक्ति का सर्वशत्व के बारे में यहू अनुभव भी सत्य माता जा सकता है। 
इसलिए प्रत्यक्ष से सर्वशत्व की सं भावना का पूर्णतः निषेध नहीं होता । 

मीमांसकों का कहना है कि किसी सर्वज्ञ सशा का शान अनुमान के द्वारा भी 
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नहीं हो सकता, क्योंकि इस संदर्भ में अनुमान की एक महृत्त्वपूर्ण आवश्यकता-- 
हेतु--को स्वीकार नहीं किया जा सकता। चूंकि हेतु तथा साध्य के बीच के 
अनियत एवं स्थिर सम्बन्ध से अनुमान का आगमन होता है, और चूंकि साध्य के 
साथ हेतु अवश्य जुड़ा रहता है, इसलिए ऐसी स्थिति में सर्वश्ञत्व की खोज नहीं 
हो सकती , सर्वज्षत्व को जाना ही नही जा सकता । इसके अलावा, कठिनाई यह 
हैं कि इन्द्रियों से स्वज्ञत्व को नहीं जाना जा सकता | 

इसके लिए जैनों का उत्तर है कि, यदि सबज्ञत्व के ज्ञान को असंभव माना 
जाता है तो हेतु, जोकि सर्वज्ञत्व के साथ विपरीत रूप से सम्बद्ध हो सकता है, 
भी असंभव हैं। अतः सर्वज्ञत्व के अस्तित्व का निषध ही इसकी सत्ता को सिद्ध 
करता हूँ । 

मीमांसक इस संदर्म में उपसान को भी निरुषयोगी मानते हैं। क्योंकि उप- 
मान में वस्तुओं के बीच की विशिष्ट समानताओं के ज्ञान पर बल दिया जाता 
है, और सर्वज्ञ सत्ता के सम्बन्ध में ऐसी बात सं मत्र नहीं हैं, इसलिए यह प्रमाण 
भी उपयोग का नहीं हैं। मीमांसक कहते हैं, चुंकि किसी ने भो सर्वज्ञ सत्ता को 
देखा नहीं है, इसलिए उसमें तथा उसकी तरह के अन्य किसी में किसी प्रकार की 
समानता को खोजना और भी कठिन काम हो जाता है । 

इस आपत्ति के बारे में जैनों का कहना हुँ, उपमान के बारे में सबसे महत्त्व 
की बात यह है वि यह वस्तुओ के बीच की समानताओं को देखता हैं। इसलिए 
यह कहना कि सर्वजत्व असंभव हुँ, न्‍्यायोचित नही हैं। 

आगम के बारे में मीमांसकों की मान्यता हैं कि, वेद के वही अंश, जिनमें 
आदेश तथा निषेध निहित है, प्रमाणिक हैं, और इनमें किसी सत्रज्ञ सत्ता का 
कही कोई उल्लेख नहीं है। इसलिए सर्वज्ञत्त को स्वीकार नहीं किया जा 
सकता । 

जैत इस पान्यता का विरोध करते हैं; वे प्रमाण माने जानेवाले अपौरुषेय 
ग्रन्‍्थो वाली इस धारणा पर ही हमला बोल देते है। क्योंकि धर्मग्रन्य केवल 
पौरुषेय हो सकते है, और उनकी रचना के लिए सत्ज्ञ पुष्षों की जरूरत होती 
है, ताकि वे 'प्रामाणिक' हों, इसलिए सर्वज्ञ पुरुषों की संभावना स्वीकार्य है। 

सर्वेज्ञ की स्थिति में श्र्थापत्ति वाला तक भी निर्णयात्मक नहीं है, मीमांसकों 
का कहना है । यद्यपि जिस रूप में मोमांसा दर्शन में इस तक को पेश किया गया 
है उससे सर्वज्ञत्व सिद्ध होता है, मीमांसकों का मत है कि गुरु का आवश्यक रूप 
से सर्वज्ञ होना जरूरी नहीं है । ताकिक दृष्टि से उन्हें इसी स्थिति को स्वीकार 
करना पड़ता है , क्योंकि वे केवल वेद को ही ज्ञान का भंडार मानते हैं। 

इस सम्बन्ध में जैनों का मत है कि, अर्थापत्ति का महत्त्व इस बात में है कि 
जब अन्य सभी प्रमाण निरुपयोगी सिद्ध होते हैं तब घटना की व्याख्या के लिए 
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इसका उपयोग होता हैं। सवेश सत्ता अनुमेय है, और इसलिह उसे अर्थापत्ति की 
सहायता की आवश्यकता नहीं है । 

मीमांसकों का कहना है कि अनुपलब्धि के प्रमाण से भी सर्वज्ञत्व सिद्ध नहीं 
होता । तक॑ यह पेश किया जाता है कि अभाव का अनुभव हमें तभी होता है जब 
कि किसी सत्ता की अनुपस्थिति होती है । परन्तु सर्वेज् सत्ता का हम अनुभव नहीं 
कर सकते । हम केवल असवंशञ् सत्ताओं को ही स्वंत्र देखते हैं; इसलिए किसी 
सवंज्ञ सत्ता की प्राप्ति असंभव हैं । 

जैनों का उत्तर है: चूंकि अनुमान से स्वज्ञ का अस्तित्व स्पष्टतः सिद्ध होता 
हैं, अत: सर्वेत्ष सत्ता का अस्तित्व अभाव जैसे प्रमाण द्वारा नकारा जाना 
असंभव हूँ । 

मीमांसक निर्मेमता से विभिन्‍न विकल्पों को प्रस्तृत करते हैं, और बताते हैं 
कि इनमें से कोई भी विकल्प साध्य नही है । उनके मतानुसार, केवलशान शब्द. 
का अर्थ सभी वस्तुओं के बारे में ज्ञान हो सकता है या प्रमुख वस्तुओं से सम्बन्धित 
ज्ञान हो सकता हैं । यदि प्रथम बिकल्प को स्वीकार किया जाता हैं तो आगे 
सवाल उठता है कि बस्तृबोघ किक हूँ य। एककालिक । यदि बोध ऋमिक है तो यह 
सत्य नहीं है, क्योंकि वस्तुओं के ऋमिक बोध का अर्थ होता हैं अतीत, वर्तमान 
तथा अनागत की सभी वस्तुओं का बोध । परस्तु हमारा सामान्य अनुभव है कि 
वर्तमान की सभी वस्तुओं का बोध भी अत्यन्त दुष्कर हूँ, तो फिर यह कैसे स्वी- 
कार किया जा सकता है कि वर्तमान की सभी वस्तुओं के अतिरिकत अतीत तथ। 
अनागत की सभी वस्तुओं का भी बोध हो सकता है ? जैनों का उत्तर यह है कि, 
केवलज्ञान में सभी वस्तुओं का बोध क्रमिक नहीं बल्कि एक साथ ही होता है। 

मीमांसकों का कहना है कि विभिन्‍न पदार्थों का एककालिक बोध नितान्त 
असंभव है । उनका प्रश्न हैं: उदाहरणाय, ''ताप तथा शीत को एक साथ कंसे 
अनुभव किया जा सकता हैं ? ” अपनी इस महत्त्वपूर्ण मान्यता के समर्थन में जैन 
उत्तर देते हैं: जब आकाश में बिजली चमकती हैँ तो हम एक साथ प्रकाश तथा 
अंधेरा देखते हैं । 

मीमांसक का एक और दृष्टिकोण यह है कि यदि मान भी लिया जाय कि 
समस्त का बोध संभव है, तो भी पूर्ण बोध के तुरंत बाद व्यक्ति मृछित हो जायगा 
और फिर उसे किसी अन्य बात का बोध नहीं होगा । जैंनों का उत्तर हैं : सब्वज्ञत्व 
के बारे में विशेष बात यह हैं कि ऐसा कोई क्षणांश नहीं है जब कि बोध न हीता 
हो, ज्ञान का विनाश नहीं होता, न ही संसार का होता है । अत: यह आपत्ति कि 
सिद्ध पुरुष मूछित हो जायगा, व्यर्थ है । 

मीमांसक यह भी कहते हैं कि संपूर्ण ज्ञान' में सभी तृथष्णाओं के ज्ञान का 
भी सभावेश होता हैँ, और इसलिए उस सिद्ध पुर्ष पर तृथष्णाओं का असर हो 
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सकता है तथा उसके शान में बाधाएं उत्पन्न हो सकती हैं, और इसलिए सर्वशता 
के दावे को सिद्ध नहीं किया जा सकता । जैन इस तक को भिथ्या सिद्ध करते हैं। 
सभी तृष्णाओं के शान का अर्थ उतसे प्रभावित होना नहीं हैँ । सिद्ध पुरुष होने 
का अर्थ ही यह है कि उस पर तुष्णाओं का कोई असर नहीं होता। इसके 
अलावा चूंकि, इन्द्रिय तथा मन ही आसक्ति के कारण हैं, और जब इन्द्रिय तथा 
मन का ही विनाश हो जाता है तो फिर सर्वज्ञ पुरुष में आसक्ति के पैदा होने का 
सवाल ही नहीं पैदा होता । 

केवलज्ञान के विरोध में मीमांसक का अन्तिम प्रमुख तक यह है कि, चूंकि 
अनागत तथा अतीत का अनस्तित्व है, तो यदि उन्हें सिद्ध पुरुष में विशमान 
माता जाय तो इससे अ्रांति पैदा होगी । अत: सिद्धि बिलकुल संभव नहीं। जैन 
इस आपत्ति का उत्तर देते हैं: अतीत तथा अनागत का ज्ञान रखनेवाले सिद्ध 
पुरुष की सबसे बड़ी विशेषता यह होती है कि वहु अतीत को अतीत के रूप में 
देखता है और अनागत को अनागत के रूप में | अतः इस स्थिति में किसी प्रकार 
की अआंति पैदा नहीं होती । 

केवलज्ञान के विरुद्ध उठायी गयी विभिन्न आपत्तियों के विवेचन से इस 
धारणा में निहित प्रमुख तत्व स्पष्ट हो जाता हूँ। वह तत्त्व यह है कि, संपूर्ण 
प्रयति का मर्म परमोन्नति में निहित है और ज्ञानप्राप्ति की प्रक्रिया भी इसका 
अपवाद नहीं हैं । 


अनुमान !2 


अनुमान, जैसे कि साधारण व्यक्ति भी जानता है, 'परोक्ष' रूप से हमें ज्ञान 
प्रदात करता है। मनुष्य के इन्द्रियों के सम्पर्क में आयी हुई घटनाओं से तथा उसके 
संचित ज्ञान की सहायता से वह न्ञेय से अज्ञ य तक पहुंच जा सकता है। शं थ से 
अजय तक का यह मार्ग उसे तया ज्ञान देता है और इस प्रकार वह शान की 
अपनी सीमा का विस्तार करता है। परन्तु इस सारी प्रक्रिया में कुछ ऐसे तत्त्व 
मौजूद हैं जो एक संगत एवं सुदृढ़ विधि द्वारा यथार्थ अनुमान की प्राप्ति में 
सहायक होते हैं । 

इस बात में विरोधाभास भले ही दिखाई देता हो, परन्तु यह सत्य है कि 
जैन दर्शन तथा परम्परागत हिन्दू दर्शन प्रत्यक्ष के बारे में विपरीत दृष्टिकोण 
अपनाते हुए भी अनुमान की प्रकृति के बारे में समान विचार रखते हैं । जैन मत 
(परम्परागत) की मूल धारणा यह है कि इन्द्रियों द्वारा जो बोध होता है वह 
परोक्ष है और इन्द्रियों की सहायता के बिना जो बोध होता है वह प्रत्यक्ष है। 
इस अर्थ में मतिशान इतना व्यापक है कि उसमें अनुमिति का समावेश हो जाता 
है। परम्परागत हिन्दू दर्शनों में चूंकि ह॒न्द्रियजन्य शान को प्रत्यक्ष माना गया है, 
इसलिए इन्द्रियगोचर ज्ञान को ही प्रत्यक्ष कहा गया है, और ध्त्यक्ष पर आधारित 
अनुमान-ज्ञान को परोक्ष ज्ञान कहा गया है। 

जैन दर्शेत में अनुमान के दो प्रकार माने गये हैं: स्थार्थानुभायन और 
परार्थावुमान । प्रथम को विषयगत जनुमान कहा गया है और दूसरे को न्याय्य 
अनुमान । न्मायावतार से भी यह बात स्पष्ट होती है: ''स्वयं तथा दूसरों के ज्ञान 
के लिए भी प्रत्यक्ष तथा अनुमान प्रमाण हैं। अत्यक्ष तथा अनुमान की क्रियाओं की 
तरह इनको व्यक्त करनेवाले कथन भी उन्हीं संज्ञाओं से जाने जाते हैं, क्योंकि 
इनके माध्यम से दूसरों तक जानकारी पहुंचायी जाती है । 7 यहां उद्ध,त बाद 
के श्लोक हमारे संदर्म में विशेष महत्त्व के हैं क्योंकि उनमें स्पष्ट रूप से कहां गया 
है कि प्रतिशा, हेतु सहित, अनुमान की तरह महत्त्व की है। इन श्लोकीं का 
तात्पयं यह है कि, जैन दर्श में अनुमान के स्याय्य रूप को--व्यक्त तथा कल्पित 
दोनों को--चूर्ण मान्यता प्रदान की गयी है । 


]. श्यायाबतार', |0-3 
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अनुमान को नियत न्याय माना गया है, यह इस परिभाषा से स्पष्ट है: 
“अनुमान लिग द्वारा निर्धारित साध्य का (साध्य-निश्चयक ) ज्ञान है, और यह 
लिग साध्य से दृढ़ता से सम्बन्धित रहता है। एक सरल परिभाषा भी है: 
“साधन द्वारा प्राप्त साध्य का ज्ञान अनुमान है ।' 

अनुमान को कल्पित न्याथ माना गया है, यह इस परिभाषा से स्पष्ट है : 
“अनुमान (एक वस्तु की दूसरी के सापेक्ष) उपस्थिति या अनुपस्थिति पर 
आधा रित व्यात्तिज्ञान है, और इसका स्वरूप है: यदि यह है, तो वह है; यदि 
यह नहीं है, नो यह नही है । उदाहरणार्थ, जहां धुआं है, वहां अग्नि है : यदि 
अग्नि नही है, तो धुआ भी नही है। * 

विपयगत अनुमान में स्वयं निर्धारित प्रमाण से प्रमेय का ज्ञान होता है, और 
इसक्री एकमात्र विशेषता यह है कि प्रमेय के साथ इसका अनिवार्य संयोग होता 
है ।* अनिवार्य संयोग का अर्थ यह है कि एक की अनुपस्थिति में दूसरा भी 
अनुपस्थित रहता है। व्यक्ति द्वारा प्रमाण का निश्चित बोध और प्रमाण तथा 
प्रभेय के स्थिर संयोग के पूव॑न्ञान से उसे नया ज्ञान होता है और यह विषयगत 
अनुमान है। 

न्याय्य अनुमान का समावेश परार्थानुमान के अन्तगंत होता है 'न्याय्य अनु- 
मान निर्णीत ज्ञान है और यह ऐसे प्रमाण के कथन से प्राप्त होता है जिसका 
प्रमेय के साथ अनिवायय संयोग होता है।'* न्याय के अवयवों के बारे में जैन 
दृष्टिकोण का सार इन शब्दों मे है : ज्ञानी पुरुष के लिए न्याय के प्रतिज्ञा तथा 
हेतु अबयव ही पर्याप्त हैं ।''” जैन दृष्टि यह जान पड़ती है कि, अनुमिति के बारे 
में विशेष बात यह है कि प्रतिज्ञा प्रमेय के साथ अनिवार्य रूप से सम्बन्धित होने 
से प्रतिशा की जानकारी से प्रमेय का अनुमान लगाया जा सकता है। प्रसिद्ध 
उदाहरण है : हमारे दैतन्दिन अनुभव से , घुआँ अग्नि के साथ अनिवारय रूप से 
सम्बन्धित होने से, धुआं देखने पर अग्नि की उपस्थिति का अनुमान लगाया जाता 
है । जब हम प्रतिज्ञा को सुनते हैं, जब पहाड़ी पर धुआँ होने की प्रतिज्ञा प्रस्तुत 
की जाती है, तो सुननेवाला फौरन इस नतीजे (अनुमान) पर पहुंचता है कि 
पहाड़ी पर आग है। अतः, वस्तुत:, केवल दो अवयव; 

''पहाड़ी पर आग है (प्रतिज्ञा), और 


, वही, 5 

: 'परीक्षामुखसूत्र', |]. 9 

: वही, 7-8 

' देखिये, एम० एल० मेहता, 'आउटलाइन्स ऑफ जैन फिलॉसफी', पृष्ठ [08-09 
. 'प्रमाण-मीमांसा', ॥[. |.] 

: बही, [], ].] 


ज्यों. आंच 


च््य्य एज एऐआ बुर 


अनुमान 73 


“क्योंकि वहाँ घुआँ है (हेतु) 
ही अनुमिति के लिए पर्याप्त हैं। पाँच अवयवों वाले न्याय में से शेष तीन अवयब 


“जहां घुआं होता है, वहां आग होती है, जैसे, रसोईघर में ' (दृष्टांत) 

“पहाड़ी पर वसा ही घुआं है (उपनय ) 

“इसलिए वहां पहाड़ी पर आग हैँ (निगमन ) 
जो उपपत्ति के लिए आवश्यक नहीं समझे जाते । अतः अब यह स्पष्ट है कि 
“ज्ञानी पुरुष के लिए पर्याप्त शब्द (ऊपर उद्ध,त श्लोक में) कितने महत्त्व के 
हैं, क्योंकि उनसे जाहिर हो जाता है कि जैन परम्परा में भी न्याय के पांच या 
दस अवयवों का उल्लेख क्यों हूँ । जैसा कि जन परम्परा में कहा गया है: 
विकल्प रूप से न्याय के पांच अथवा दस अवयव हैं । हम दोनों को न्याय्य मानकर 
स्वीकार करते हैं । * 

प्रमाण-मीमांसा में न्याय के पांच अवयवों की परिभाषाएं दी गयी हैं; 

“प्रतिज्ञा साध्य-निर्देश का कथन हूँ । 

“साध्य की उपस्थिति को जाहिर करनेवाले लिग का कथन हेतु है । “? 

“उदाहरण दृष्टांत का कथन हैं ।77 

“उपनय में व्याप्ति को प्रतिज्ञा (धर्मिन्‌) के साथ जोड़ा जाता है ।!* 

“निगमन में लिंगी का अस्तित्व स्थापित किया जाता है। ?* 

इस संदर्भ में यह बताना जरूरी है कि, यहां दूसरा अवयव महत्त्व का है, 
क्योंकि इसमें निगमन का संकेत होता है। दृष्टांत अथवा उदाहरण भी दो प्रकार 
के होते हैं : साध दृष्टांत और वेषम्य दृष्टांत, जैसा कि इन कथनों से जाहिर 
है: “जहां घुआं है, वहां आग है और ''जहां आग नहीं है, वहां धुआं नहीं 
है।' 

जन तकंश्ास्त्र में पांच अवयव तथा दस अवयब वाले न्याय को स्वीकार 
किया गया है, क्योंकि उन सामान्य व्यक्तियों के लिए उनकी उपयोगिता हैं जो 
न्‍्यायशास्त्र के पंडित नहीं होते। ये उन संदेहों का निवारण करने के लिए उप- 
योगी हैं जो कि न्याय को सुननेवाले के मन में उठ सकते हैं । 
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दरश-अवयव वाले न्याय की जानकारी हमें भद्रवाहु के दश्षकालिक-सिय फित 
ग्रन्थ में मिलती है।* ये दस अवयव हैं : 

प्रतिश्ा (अहिंसा परम धर्म है) 

प्रतिशा-विभवित (जैन धमंप्रत्थों के अनुसार अहिसा परम धर्म है) 

हैतु (जो अहिसा का पालन करते हैं, उनपर देवताओं की कृपादुष्टि रहती 
है, और देवताओं का सम्मान करना पुण्यकाय है) 

हेतु-विभ बित (जो व्यक्ति ऐसा करते हैं, वे उच्चतम धर्मस्थानों में पहुंच 
सकते हैं) 

विपक्ष (परन्तु ह॒त्मा करके भी आदमी सम्पन्त हो सकता है और जैन धर्म- 
ग्रन्थों की निदा करके भी कोई व्यक्ति पुण्य कमा सकता है, जैसा कि ब्राह्मणों के 
साथ होता है) 

विपक्ष-प्रतिषेध (ऐसा नहीं होता; यह असंभव है कि जो जैन धर्मंग्रन्थों 
की निदा करते हैं उतपर देवताओं की कृपादृष्टि हो या उन्हें सम्मान मिले) 

दष्टांत (अहंत्‌ गृहस्थों से भोजन ग्रहण करते हैं, क्योंकि कीटाणु-हत्या के 
भय से बहू अपना भोजन पक,ना नहीं चाहते) 

आशंका (परन्तु गृहस्थों के पाप अहंतों को भी लगते हैं, क्योंकि वे उनके 
लिए भोजन पकाते हैं) 

प्राशंका-प्रतिषेध (ऐसा नहीं हो सकता, क्योंकि अहँत्‌ अचानक ही कुछ 
घरों में पहुंचते हैं, इसलिए यह नहीं कहा जा सकता कि भोजन उन्हीं के लिए 
पकाया गया था) 

नेगमन (इसलिए अहिसा परम प्रर्म है) 

इस दश-अवयव वाले न्याय के बारे में दासगुप्त का कथन है : “विमर्श में 
अकसर कुछ अनुगामी वचनों को अपनाया जाता है, परन्तु, वस्तुतः इतकी कोई 
उपयोगिता नहीं होती ।'”* किन्तु दासगुप्त स्वीकार करते हैं कि न्‍्याय-वैशेषिक 
के पांच अवयव वाले प्रसिद्ध न्याय के पहले दस अवयव वाले न्याय का अस्तित्व 
रहा है। वह लिखते हैं : “जब वात्स्यायन अपने न्यायसूत्र , .32 में कहते हैं 
कि अन्य तर्क॑विदों के दस अवयवबों के स्थान पर गौतम ने पांच अवयवों वाला 
न्याय स्थापित किया, तो उनके मन में संभवत: जैनमत रहा होगा । 


4. एस, एन, दासगुप्त द्वारा उद्धत, १० 86 
5. बही, १० 56 
6. बही 


तृतीय भाग : मनोविज्ञान 


मन [3 


मन के बारे में जैनों के विचार अन्य भारतीय दर्शनों के विचारों से भिन्‍न हैं। 
जैन मन को ज्ञानेन्द्रिय नहीं मानते । अन्य सभी दशनों में मत को एक ज्ञानेन्द्रिय 
माना गया है। न्याय-वैशेषिक के अनुसार, सुख तथा दु:ख के अनुभव के लिए 
अन्तःकरण की आवश्यकता होती है, और वही मन है। मीमांसा में भी मन को 
अन्तःकरण माना गया है। आत्मा तथा इसके कार्यकलापों के श्ञान के लिए मन 
स्वतंत्र रूप से कार्य करता है, किन्तु बाह्य पदार्थानुभृति के लिए मन ज्ञाने- 
न्द्रियों के साथ सहयोग करता है । मुल सांख्य मत भी यही है। इसमें मन के दो 
प्रकार के कार्य महत्त्व के माने गये हैं--संवेदक तथा चालक के काये । अंत: मन 
ज्ञानेन्द्रिय तथा प्र रक दोनों के कार्य करता है। वेदान्त में भी मन को अन्त:करण 
माना गया है । 

जैन दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शनों में महत्त्व का भेद यह है कि ज्ञान- 
मीमांसा के बारे में दोनों के विचार परस्पर-वि रोधी हैं। अन्य भारतीय दर्शनों में 
इन्द्रियों के वस्तुओं के साथ के सम्पर्क से प्राप्त ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान माना गया है 
और जहां इन्द्रिय तथा वस्तुओं का प्रत्यक्ष सम्पर्क स्थापित नहीं हुआ है फिर भी 
उसकी प्रामाणिकता सिद्ध की जा सकती है, ऐसा ज्ञान पंचेनरिद्रियों के अलावा 
अन्य इन्द्रिय द्वारा प्राप्त माना गया है। एक संगत सिद्धांत को जन्म देने के 
लिए उन्होंने पांच इन्द्रियों की कोटि के एक 'छठे इन्द्रियः की कल्पना की। इस 
प्रकार मन को ज्ञानेन्द्रिय का दर्जा प्राप्त हुआ | उदाहरणार्थं, सुख, दुःख आदि 
प्रत्यक्ष अनुभूतियां हैं, परन्तु पंचेन्द्रियों में से किसी एक से भी इनकी अनुभूति 
नहीं होती । अत: सुख दु:ख आदि की अनुभूति के लिए पंचेन्द्रियों के अछावा एक 
अन्य इन्द्रिय---मन--की कल्पना को जरूरी माना गया, तकंसंगत माना गया । 
इसी प्रकार अनुभवातीत ज्ञान (योगजप्रत्यक्ष) की कठिनाई को पंचेन्द्रियों के 
अलावा एक अन्य इन्द्रिय की कल्पना करके सुलझाया जा सकता है, क्योंकि 
इन्द्रियजन्य ज्ञान से अनुभवातीत ज्ञान नितांत भिन्‍न है। 

विभिन्‍न प्रकार के ज्ञान को प्राप्त करने की मन की जो क्षमता है, उसको 
समझाने में जैन दार्शनिकों को कोई कठिनाई नहीं हुई, क्योंकि उनके मतानुसार 
इन्द्रिय तथा मन से प्राप्त ज्ञान परोक्ष ज्ञान है; उन्होंने इन्द्रिय तथा मन को 
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प्रत्यक्ष शान के मार्ग की स्पष्ट बाधाएं माना है। परन्तु जन श्ञान-मीमांसा में 
इन्द्रिय तथा मन द्वारा ज्ञान प्राप्त करने की विभिन्न विधाओं को स्वीकार किया 
गया है, और इसलिए उन्होंने मन को अनीन्िय तथा नो-इल्िय को कोटि का 
माता है । सर्वायंसिद्धि में कहा गया है : “किसी लड़की को अनुदर इसलिए नहीं 
कहा जाता कि उसकी योनि ही नहीं है, बल्कि इसलिए कि उसकी योनि छोटी 
होने से गर्भाधान के उपयुक्त नहीं होती। उसी प्रकार, मन सामान्य इन्द्रियों 
की कोटि का नहीं होता, इसलिए अनीख्िय कहलाता है । १ 

जैन दार्शनिकों ने मन तथा इन्द्रियों के बीच कम-से-कम तीन भेद माने हैं। 
धरीर में इन्द्रियों के नियत स्थान हैं, परन्तु मन का कोई स्थान नहीं है । इन्द्रिय 
“बहिमुं ली' हैं और केवल बाह्य वस्तुओं को हो ग्रहण करते हैं, परन्तु मन “अन्त- 
मुँखी' होता है भऔौर केवल भीतर की स्थिति को ही समझता है, इसलिए मन 
एक विदिष्ट वस्तु है और यह अन्तःकरण कहलाता है ; प्रत्येक इन्द्रिय वस्तुओं को 
विशिष्ट रूप से ग्रहण करता है, परन्तु मन सभी इन्द्रियजन्य वस्तुओं को ग्रहण 
करते में समर्थ होता है! मन की इस क्षमता का एक कारण है इसका सूक्ष्म 
होना । इसलिए मन को सुक्ष्म इन्द्रिम भी कहते हैं । 

ऊपर इन्द्रिय तथा मन में जो भेद बताया गया है, उसकी स्पष्ट चर्चा 
तस्वार्थ सूजः तथा तस्वार्थसृत्र भ्राष्य! में भी देखने को मिलती है। विद्यानन्द कहते 
हैं, मत को इसलिए विशिष्ट माना गया है कि यह इन्द्रियों से भिन्‍न है। उनके 
मतानुसार, श्ञानप्राप्ति का साधन होने से मत को यदि ज्ञानेन्द्रिय माना जाता है, 
तो अनुमान प्रक्रिया से ज्ञान प्राप्ति में सहायक होनेवाले धुएं को भी ज्ञानेन्द्रिय 
मानना चाहिए ।* तात्पयं यह कि मन को ज्ञानेन्द्रिय मानना उसी प्रकार अयुक्‍्त 
है जिस प्रकार न्यायिक अनुमान में हेतु पद को ज्ञानेन्द्रिय मानना। इस तकं की 
कमजोरी के बारे में एम० एल० मेहता लिखते हैं : “विद्यानन्द का यह तक केवल 
उसी मनोवशानिक की मान्यता का खण्डन कर सकता है जो मत को एक 
सामान्य ज्ञानेन्द्रिय मानता है। धुएं की बात निराली है, क्योंकि यह वस्तु है, 
आत्मा का साधन नहीं है। शानेन्द्रिय आत्मा का साधन होना चाहिए, क्योंकि 
भात्मा से ही वस्तुबोध होता है। धुआं बाह्य इ द्वियों द्वारा अनुभव की जाने वाली 
सामान्य वस्तु है। इसलिए मन की स्थिति सामान्य बाह्य ज्ञानेन्द्रियों की तरह 
नहीं है। इसे हम धुएं की तरह की वस्तु भी नहीं मान सकते । यह सुख, दुःख 


. 'सर्याधसिद्धि', [.]4 

2, 'तत्याधेयूत्र ,, [!. 5 

3. 'सस्वार्थसूत्ष भाष्य', [.]4 

4. 'तस्वार्-क्लोक-बातिक', ]].]5 
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आदि को समझने में आत्सा को सहायता पहुंचानेवाला आन्तरिक साधन है 

मन को सबसे संगत परिभाषा हेमचस्त्र, ते दी है। उतके अनुसार, सभी 
इन्द्रियों की वस्तुओं का ज्ञान करानेजाके अंग का ताम मन है ।' यदि, परिभाषा 
यही रहती कि सभी वस्तुओं को बोध करानेवाली चीज मन है, तो मन तथा 
आत्मा में कोई भेद नहीं रह जाता, क्योंकि आत्मा को भी वस्तुओं का बोध होता 
है | इन दोनों के बीच का स्पष्ट भेद यह है कि मन ज्ञानेर्द्रियों पर आश्रित होता 
है, परन्तु आत्मा के लिए ऐसे आश्रय की आवश्यकता नहीं है। इसी प्रकार, 
विधोषायइ्यक भाष्य में भी मानसिक प्रक्रियाओं में रूप में मन की परिभाषा दी 
गयी है ।* भन्दीसृत्र में कहा गया है कि मन सब कुछ ग्रहण करता है (सर्वार्थ- 
ग्रहण मन: ) ९ । 

यह परिभाषाएं बड़ी महत्त्व की हैं, क्योंकि इनमें मन द्वारा ग्रहण को जाने- 
बाली वस्तुओं की सूची से आत्मा को अलग रखा गया है। जब आदमी सर्वेज्ञ 
की स्थिति पर पहुंच जाता है तो आत्मा, मन या इन्द्रियों की सहायता के बिना, 
प्रत्यक्ष शान प्राप्त करने में समर्थ होता है। इसलिए स्पष्ट है कि सन की अपनी 
सीमाएं हैं। मन परिपूर्ण शान की प्राप्ति में सहायक नहीं होता, इसीलिए जैन 
दाश निकों ने इसे केवलज्ञान के मार्ग की एक स्पष्ट बाधा माना है । 

उपयु क्त परिभाषाओं एवं व्याख्याओं का एक स्पष्ट परिणाम यह है कि 
मन तथा आत्मा एक-दूसरे से भिन्‍न हैं। विभेद के इस सिद्धांत के प्रकाश में तथा 
जैनों द्वारा मान्य मन की सीमा के आधार पर हमें उनके द्वारा खण्डित बौद्ध 
सिद्धांत को समझने में आसानी होती है। जैनों द्वारा अस्वीकृत बौद्ध सिद्धांत पर 
विचार करने से हमें मन के जैन सिद्धांत के सही स्वरूप को समझने में सुविधा 
होती हैं । इस विवेचन से ज॑नों द्वारा मान्य आत्मा की विशेषता भी स्पष्ट हो 


5, जन साहकोलाजी', १० 69 

5. 'प्रमाण-मीमांसा', [, .24 

7. वही, टीका 

8. 'विशेषावश्यक भाष्य', 35 25 

9, यहू एक दिलचस्प बात है कि सत का एं सा बिश्लेषण--.इसकी क्रियाओं के रूप में इसको 
परिभाषा करना--ते केवल भारतीय चिन्तन में, अपितु पाश्यात्य मनोविज्ञान में भी 
देखने को मिलता है। विलियम मैकडगल अपने प्रत्थ 'आउटलाइन्स' भॉफ शसाइकोलाजी', 
१० 36 में कहते हैं कि हमें सभी संभव मानवीय क्रिमा-कलापों का अध्ययन करने के आद 
ही मत का विवेवन करना चाहिए और फिर इनके आधार पर मन के स्वरूप एवं 
स्वभाव का निर्धारण करना चाहिए । आगे उसी ग्रंथ में (१० 42) बह कहते हैं कि 
स्वभाव तथा अन्तरालोकन इन दोनों के तथ्यों से अनुमान के आधार पर हमें जानकारों 
हासिल करनी चाहिए । 
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जाती है। 

जैन दार्शनिक बाह्य अनुभवों को अर्थ सातत्य तथा संगति प्रदान करनेवाले 
एक अन्तरंग इन्द्रिय, मन, के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं तो यह स्वाभाविक 
है कि वह बौद्धों के उस विज्ञानवाद की आलोचना करें जिनके अनुसार विभिन्न 
क्षणिक अनुभूतियां अपने में एक मय खला बनाती हैं।!” जैसे, जैन व्याख्याता 
अकलंक कहते हैं कि यदि मन का कार्य पुनर्धारणा में वस्तुओं की तुलनात्मक 
अच्छाई या बुराई आदि निर्धारित करना है और मन यही करता है, तो फिर 
क्षणिक विज्ञान के साथ इतका तादात्म्य स्थापित करना असंभव हैं। क्योंकि 
तुलनाए' तथा पुनर्धारणाए' तभी संभव हैं जब पहले से ज्ञात वस्तु को पुनः: मन 
के समक्ष छाया जा सके। परन्तु जन्म लेते ही नष्ट हो जानेवाले विज्ञान की 
स्थिति में ऐसा असंभव है ।”' े 

यहां यह बताना अनुपयुकत न होगा कि जैनों न मन तथा आत्मा में जिस 
प्रकार भेद दरशाया है उसे कुछ अन्य भारतीय दाशेनिकों (बौद्धों के अलावा) 
ते स्वीकार नहीं किया है। वह इस भेद को इस आधार पर अनावश्यक समझते हैं 
कि ज्ञानेन्द्रियों के विरोध में (१) मन, और आत्मा भी, बाह्य जगत्‌ की वस्तुओं 
को असीम रूप से ग्रहण करने में समर्थ हैं, (२) मन, आत्मा की ही तरह, किसी 
वस्त्‌-विशेष के सम्पर्क के लिए 'सहयोग की स्थिति' कौ सीमा से आबड़ नहीं 
है, क्योंकि इसके अन्तर्गत सभी चेतन तथा अनुभवजन्य प्रक्रियाओं का समावेश 
होता है । 

इस भेद को बनाये रखने के लिए ज॑नों ने दो प्रकार के मन की कल्पना 
की--दृष्यमन और भावमन । प्रथम प्रकार का मन सूक्ष्म द्रव्य से बना होने से 
द्रब्यमन कहलाया । विशेषावश्यक भाष्य के अनुसार, मन के कार्य-कलाप इसके 
अनगिनत सूक्ष्म एवं संलग्न परमाणुओ के संयोजन से सम्पन्न होते है। यह भी 
जानकारी मिलती है कि द्रव्यमन सूक्ष्म क्षणों का समुह है और ये कण जीव तथा 
शरीर के योग से उत्पन्न विचार-प्रक्रियाओं को उत्ते जित करते हैं ।!० 

भावमन में मानसिक क्रियाएं घटित होती है । जैनों का दुढ़ विश्वास है कि 
आत्मा के ज्ञानप्राप्ति के मार्ग में बाधक होनेवाले कर्मों का जब तक विनाश नहीं 
होता तब तक ज्ञान प्राप्त करना संभव नहीं हैं। ज्ञानावरोधक कर्मों का विनाश 
तथा बाद में मन की ग्रहणशक्ति की तैयारी को रूब्धि कहा गया है। इसके 
अलावा, आत्मा का चेतन मानसिक क्रिया में स्पष्ट रूपान्तर होना भी जरूरी 


0. बौड़ों ने इस घूंखला को विज्ञान या चित्त कहा है । 
]4. एच० एस० भट्टाबा्य द्वारा उद्ध ते, पूवों० प० 24-242 
2. 'विशेषावश्यक भाष्य' 3525 
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है। स्पष्टत: मन के यह दो ऐसे रूप हैं जिनमें स्पष्ट भेद करे पाना संभव नहीं 
है। यह एक ही कार्य के दो अन्योस्वाशित रूप हैं--यदि हम सन की ज़ियाओं 
को इस प्रकार व्यक्त करें--यह बात भट्टाचाय ने स्पष्ट रूप से दरक्षायी है: 
“जब तेक आत्मा में लब्धि का उद्यम नहीं होता, तम शक आंतरिक चेतन 
क्रियाएं (त्‌लना, धारणा, इत्यादि) असंभव हैं। और, जब तक हत- मानसिक . 
क्रियाओं को चाल रखने का विषयगत प्रमास नहीं होता, यानी जब तक उपयोग 
नहीं होता, तब तक ये आन्तरिक प्रक्रियाएं असंभव हैं ।| 2 

जैन दार्श निकों ने मन और आत्मा के बीच यांत्रिक भेद नहीं किया है; यह 
इस बात से भी स्पष्ट है कि उन्होंने मानसिक कार्यों को उचित रूप से मिभाने के 
लिए आत्मा के रूपाग्तर पर जोर दिया है। मन के क्रिदा-कलाप भी योग्य तथा 
अयोग्य के बीच भेद करने में समर्थ हैं । एक जैन ग्रथ गोस्मठसार में कहा गया 
है : “मन की मदद से कोई भी सीख सकता है, समझ सकता है, इशारे कर 
सकता है, आदेश ग्रहण कर सकता है, बातचीत सुन सकता है ''। मनके द्वारा ही 
व्यक्तित यह निर्णय छेता है कि कोई काम करता चाहिए या नहीं करना चाहिए। 
मन से ही यह जाना जाता है कि कोई वस्तु यथार्थ है या अयथार्ष । जब किसी 
को नाम लेकर बुलाया जाता है तो यह मन ही है जिसके कारण आदमी उत्तर 
देता हैं : ४ 

अन्त में, यह जानना उपयोगी होगा कि मन के भौतिक घटक, जिन्हें 
पोदगालिक कहा गया है और जो विष्िष्ट द्रव्याणुओं (भनो-बर्गण) से बने 
हैं, स्थायी होते हैं, जब कि इसके रूपान्तर, जो कि मानसिक कार्य-करछापों के 
लिए जिम्मेदार होते हैं, स्थायी नहीं होते । परन्तु परमाणुओं के संयोजन को जो 
भी महत्त्व दिया गया हो, यह ध्यान में रखरा जरूरी है कि सर्वज्ञ की स्थिति में 
मानसिक क्रिया का या इन्द्रियानुभूति का कोई नामो-निशान नहीं रहता । 


3. देखिये, एच० एस० भट्टाआय॑ पू्षों, पृ० 243-244 
[4. 'ग्रोम्भटसार जीवकांड' 662 


संवेदन और प्रत्यक्ष ज्ञान 4 


भारतीय दर्शनों के कुछ संस्कृत शब्दों का यूरोप की भाषाओं में अनुबाद 
करते हुए या उनके लिए यूरोपीय दशनों में समकक्ष धारणाओं की खोज करते 
हुए हम कई बार शब्दों के बीच सूक्ष्म किन्तु महत्त्व के भेदों पर विशेष व्याल 
नहीं देते । एक ही दर्शन में मौजूद कुछ मतान्तरों के कारण भी मूल धारणाओं 
के सम्बन्ध में बड़ी गड़बड़ी पैदा होती है। संवेदन तथा प्रत्यक्ष ज्ञान सम्बन्धी 
जैन धारणाओं का अपूर्ण विश्लेषण करने से भी ऐसी गड़बड़ी पैदा हो सकती 
है। भारतीय घारणाओं की पाश्चात्य धारणाओं के साथ यांत्रिक तुलना करने 
की जल्दबाजी में कई विद्वान गलत रास्ते पर पहुंच गये हैं । 

जैन ज्ञान-मीमांसा की दो विशिष्ट धारणाएं हैं---दर्शन और शान | इनका 
विवेचन हम पहले कर चुके हैं। अकसर हम देखते हैं कि बह्त को संचेदन माना 
जाता है और ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान । ज्ञान के विकास के यह दो स्तर-दर्शन 
और शान--दो मनोवैज्ञानिक स्तरों--संवेदत और प्रत्यक्ष ज्ञान--के तुल्य माने 
जाते हैं। ऐसी तुलना में गलत कुछ नहीं है, किन्तु इसकी सीमाओं को ध्यान में 
रखना जरूरी है | 

संवेदद और दर्शन को गलती से एक समझने का एक कारण यह हैं कि दोनों 
ही आत्म-चेतना के विकास में महज जैविक स्तर से विकसित एक स्तर के योतक 
हैं। ज॑न चेतना-सिद्धान्त में आत्म-चेतना के विकास के महत्त्व को हमें नहीं 
भूलना चाहिए । 'चेतना के सातत्य' का यह सिद्धांत यह भी बताता है कि चेतना 
के सुष॒ुप्त तथा पूर्ण जागृत दोनों स्तर हैं। प्रथम स्तर उस स्थिति का द्योतक होता 
है जब अभी संवेदना पैदा भी नहीं हुई होती, और दूसरा स्तर चेतना के विकास 
में आत्मानुभूति के उच्च स्तर का द्योतक होता है । संवेदन के स्तर और दर्शन 
का अर्थ यह है कि चेतना के निश्चेष्ट स्तर का अंत हो गया है और संवेदना के 
स्तर की शुरूआत हो चुकी है। 

इन दोनों में अं तर है, यह स्वयं चेतना के विकास के तक से स्पप्ट है । जैत 
शब्द सत्तामात्र ऐसे स्तर का द्योतक है जो विभिन्‍न प्रकार की संवेदनाओं की 
अनुभूति होने के पहले का है। परन्तु यह स्तर भी, पहले के स्तर की तरह, 
अनिर्धाय है और बाद के प्रत्यक्ष ज्ञान के निर्धाय॑ स्तर से स्पच्ट रूप से भिन्‍न है। 


अंबेदन और प्रत्यक्ष ज्ञान ह । है 


फिर भी, सिर्फ़ चेतना और संवेदना की जेतना में जो सृदम अन्तर हैं वह अत्यंत 
महत्त्व का है । । 

देन देखते हैं कि जैन परम्परा में भी कुछ ऐसे दार्शनिक हैं जो संबेदन और 
अवभात में स्पष्ट भेद नहीं करते। उनके संतों पर विचार करने से हमें उन 
सीमाओं की जानकारी मिल जाती है जिनके अन्तगेंत एक ओर ब्चत तथा शान 
में तुलना की जा सकती है और दूसरी ओर संबेदन तथा प्रत्यक्ष ज्ञान में । 

उमास्वामि के अनुसार ज्ञानेस्कियों द्वारा सम्बन्धित वस्तुओं की निःशंक चेतना 
ही संवेदन (दर्शन) है।' इसी प्रकार, अश्यध्यक निर्युक्षित में संदेदताओं की चेतना 
को दर्शन कहा गया है । वहां वस्तुओं के विशिष्ट गुणों की कोई चर्चा नहीं की 
गयी है ।---इन मतों के अनुसार वस्तु के अस्तित्व की सामान्य संचेतना ही संवे- 
दत (दर्शन) है । 

जब हम अवभावष तथा शान के सम्बन्ध का विश्लेषण करते हैं, तो स्पष्ट 
होता है कि इस उपयु क्‍त मत में संवेदद तथा अवभान के बीच भेंद की उपेक्षा 
की गयी है । यद्यपि यह भाना गया है कि अवभान अनिर्धायें है और शान निर्धाय॑ 
है, परन्तु संवेदन को अवभान के साथ मिलाने का अर्थ यह होगा कि अवभान 
ज्ञान का ही एक स्वरूप है। जैसे, सिद्धसेन का मत है कि आरंभिक दौर के बोध 
को ही अवभान कहते हैं। मह जारंभिक स्तर ही संवेदन है ।* इस स्थिति में 
कठिनाई यह है कि अवभान (दर्शेन) अनिर्धार्य है और इसलिए इसे निर्धायं शान 
का एक स्वरूप मानना उचित नहीं है । 

अवभान को संवेदना मानने से जो विरोधाभास पैदा होता है, उससे मुक्ति 
पाने के लिए ज्ञानप्राप्ति के तीन स्तरों को स्वीकार किया गया है । प्रथम स्तर 
अवभान का है, दूसरा संवेदना का और तीसरा स्तर प्रत्यक्ष ज्ञान का है। इस 
मत के अनुसार, संवेदना प्रत्यक्ष शान के पहले का स्तर तो है, परन्तु यह अवभान 
के बाद का स्तर है। इस मत के अनुयायी विभिस्त जैन दाशे निकों ने इस विचार 
को विभिन्‍न तरीकों से व्यक्त किया है। 

पूज्यपाद कहते हैं : ''वस्तु और शानेन्द्रियों के सन्निकर्ष से अवभान (दर्शन) 
का जन्म होता है। उस वस्तु के तदनंतर के बोध को संवेदना कहते हैं; जैसे, 
(दृष्टि द्वारा) यह बोध कि 'यहू श्वेत रंग हैं।'' यहां स्पष्ट हो जाता है कि 


[, 'तरवा्भसृत्र', .5 
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.. है4 जैन दर्शन 


संदेदता अवभान या दर्शन से भिन्‍न है। अकलंक भी इलमें इसी प्रकार का भेद 
करते है। वह कहते हैं : “वस्तु तथा शानेन्द्रियों के सन्निकर्ष के तुरंत बाद जिस 
शुद्ध अवभान का जन्म होता है, उसके बाद ही विशिष्ट स्वरूपदाल़ीं निर्धाय 
संवेदना अस्तित्व में आती है।''* इसी प्रकार, विद्यान॑न्द ने शान की परिभाषा 
दी है : “'शञनेन्द्रिय तथा वस्तु के सन्निकर्ष से जनित अवभान (दर्शन) के बाद 
उस वस्तु के विशेष गुणों का होनेवाला बोध शान है” इस प्रकार, इन दाशे- 
निकों की मान्यता है कि ज्ञान की जटिल प्रक्रिया में प्रथम स्तर अवभान का है, 
जिसमें वस्तु तथा शानेन्द्रिय के संम्निकर्ष के परिणाम-स्वरूप मात्र संचेतना का 
उदय होता है । संवेदना के दूसरे स्तर में वस्तु के कुछ विशिष्ट गुणों का बोघ होता 
है । तीसरे स्तर में, प्रत्यक्ष शान के स्तर में, वस्तु की 'पहंचान भी हो जाती 
है; जैसे यह पता चलता है कि वस्तु किस बगें की है, आदि। इस प्रकार, 
संवेदना को ज्ञान का ही एक स्वरूप माना जाता है और ये दोनों ही निर्धायें है । 

अवभान तथा ज्ञान के बीच ओ भेद है और ज्ञान के अन्तमेंत संवेदना का जो 
समावेश किया जाता है, उसके बारे में व(दिदेव कहते हैं कि यह सत्ता की प्राथ- 
मिक व्यापकता तथा मौण वध्यापकता के बीच के भेद की तरह है। केवल 
अवभान (दर्शन) में ही सत्ता की प्राथमिक व्यापकंता की संचेतना होती हैं। 
संबेदना तथा प्रत्यक्ष ज्ञान में केवल गौण व्यांपकता का बोध होता है । संवेदना 
के साथ जो प्रक्रिया शुरू होती है उसकी परिणति प्रत्यक्ष ज्ञान में होती है। 
वादिदेव कहते हैं : “वस्तु तथा शानेन्द्रिय के सस्तिकर्ष से जनित अवभान (दर्शन) 
से पैदा हुए गौण सामान्य गुण से निर्धारित ज्ञान का प्रथम स्तर संवेदना है, और 
मात्र सत्ता ही इसका उहद श्य है। * 

जैन परम्परा के अनुसार संवेदना चार प्रकार की है : दृष्टिगत, अदुष्टिगत, 
अतीन्द्रिय तथा शुद्ध/। दृष्टिगत संवेदना इस बात की चोतक है कि आंखों की 
चेतना प्रभावित हुई है । अदृष्टिगत संवेदना अन्य शानेन्द्रियों--कान, नाक, जीभ 
तथा त्वचा--के 'अहूंकार' की द्योतक है। अतीन्द्रिय संवेदना, जैसे कि नाम 
से ही स्पष्ट है, ज्ञानेन्द्रिय तथा मन की सहायता के बिना ही इन्द्रिय-संचेतना की 
संभावना की ओर निर्देश करती हूँ। चौथे प्रकार की संवेदना आदमी द्वारा विश्व 
की सभो वस्तुओं को ग्रहण करने की क्षमता की थोतक है । 

ज्ञान चेतना के विकास का उन्नत स्तर होने से अधिक जठिल भी है। जैन 
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हान-मीमांसा में ज्ञान के आठ प्रकार माने गये हैं: आासिनियोधिक या भति, - - 


धुत, अवधि, सनःपर्याव, केवल, कुमति, कुशुत और विसंव ।* इनसें से अंतिम 
ग्रीन प्रकार ऋमछ: मति, श्रूत॒ तथा अवधि की मिथ्यावस्थाएं हैं, इसलिए शान 
के मनोविज्ञान के विवेचन में वस्तुत: इनका कौई महत्त्व नहीं है ।- 

" ज्ञान संवेदना पर आधारित होने पर भी इससे अधिक जटिल है । शान चेतना 
है विकास का एक विशिष्ट स्तर है, यह जैन परम्परा में मान्य तीन प्रकार के 
पतिज्ञान पर विचार करने से स्पष्ट हो जाता है । मतिज्ञान के यह तीन प्रकार 
|: उपलब्धि, भावन और उपयोग ॥ कहीं-कहीं पांच प्रकार के मतिशान के 
गी उल्लेख मिलते हैं। यद्यपि 'मतिशान के प्रकार” शब्दों का व्यवह।र किया गया 
!, परन्तु महत्त्व की बात यह है कि उनके उल्लेख के बाद बताया जाता है कि वह 
ब एक हैं, जिसका स्पष्ट अर्थ है कि वह मतिज्ञान के विभिन्‍त रूपों के खोतक 
!। उदाहरणायथ, तस्वार्थंसूत्र में कहा गया है : ''मति, स्मृति, संज्ञा, लिन्ता 
(था अभिनिबोध मुछत: एक ही हैं। “* 

इन्ही विभिन्‍न घटकों के कारण प्रत्यक्ष ज्ञान की सनोवैज्ञानिक प्रक्रिया 
एटिल है । जहां तक प्रत्यक्ष ज्ञान के ऊपर उल्लिखित तीन स्वरूपों का प्रश्न है, 
डिपि उपलब्धि, सावन तथा उपयोग क्षब्दों के अर्थ निश्वित रूप से भिन्न हैं, 
थापि.अंतिम दो के बिना उपलब्धि संभव न होगी, और इस प्रकार यह अधूरी 
मे रह जायगी । ज्ञान के पांच रूपों के बारे में भी यही बात कही जा सकती है । 
गैर फिर, इन दोनों प्रकार के विश्लेषणों से पता चलता है कि प्रत्यक्ष ज्ञान न 
व झानेन्द्रियों पर अपितु मन पर सी निर्मर है। तसकूबंसूत्र में स्पष्ट कहा 
या हूँ कि ज्ञान ज्ञानेन्द्रियों या मन पर आश्रित रहता हैं। प्रथम प्रकार के ज्ञान 
गे हन्द्रिव-सिश्रित सतिशतत कहा गया है और दूसरे प्रकार को अनीर्व्रिय-निम्चित्त 
[तिज्ञान ।* ऊपर ज्ञान के विभिन्‍न स्वरूपों के किये गये विश्लेषण के प्रकाश में 
है मत कि “जैत मनोतैज्ञानिक यह नहीं कहते कि पूर्ण विकसित ज्ञान मात्र 
नौविक्षिप्ति हैं! * इस रूप में स्वीकार किया जा सकता है कि यह जैनों के-ज्ञान 
तद्धांत का स्पष्ट चोतक हैं । 

अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि संवेदना तथा प्रत्यक्ष ज्ञान से सम्बन्धित जैन 
नोविज्ञान दर्शोग तथा ज्ञान की धारणाओं से पूर्णतः स्पष्ट नहीं होता। वर्शन 
'था क्वन और संवेदना तथा प्रत्यक्ष आन के बीच की समानताओं को दरकशाया 
) जा सकता हैं, किन्तु इस तुरूता की अपनी सीमाएं हैं । 
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संवेग एवं अनुभूतियों के विश्लेषण का दार्श तिक महत्त्व इस बात में हैं कि यह 
आदमी को सच्चा मानवीय व्यक्ति, जो कि वह मूलतः है, बनने के मार्ग तथा 
उपाय सुझाता है । मनोवैज्ञानिक विश्लेषण के उ्द श्य के बारे में हम यह कह 
सकते हैं कि, यह मानव व्यक्तित्व के संपूर्ण समाकलन की तैसगिक आवश्यकता 
का पोषण करता है । आदमी को कसा होना चाहिए, इस बात की बजाय वह 
कैसा! है, इसी के आधार पर दाशं निकों ने मानव मन की विविंध अवस्थाओं, 
विशेषत: उनके एकांगी विकास से जनित॑ खतरों के बारे में विचार किया है। 
इसीके आधार पर हम समझ सकते हैं कि भारतीय दार्शनिकों ने मन के निय॑- 
तण पर बार-बार इतना जोर क्यों दिया है। व्यक्तित्व को पूर्णता तक पहुंचाने 
के लिए भारतीय चिन्तन परम्परा में जो पुरातन उपाय बताया गया है वह यह 
है कि, यदि आदमी जीवन की चरम सीमा (जिसके बारे में आस्तिक तथा 
नास्तिक दार्शनिकों के अपने-अपने मत हैं) पर पहुंचना चाहता है, तो उसे, 'अपने 
भीतर' देखना चाहिए और अपनी आत्मा से सम्बन्धित सभी अशुद्धियों को दूर 
करना चाहिए। 

चूंकि जैन दा्शनिकों के अनुस्तार जीवन का उ्् श्य बेतना की पूर्वकालिक 
णुद्धता को पुनः प्राप्त करना है, इसलिए हम देखते हैं कि वे जोब को अजीब से 
मुक्त कराने की आवश्यकता पर बल देते हैं। क्योंकि जीव तथा अजीव का 
सम्पर्क कर्म के अणुओं के कारण होता है, इसलिए चेतता को इसकी तन्‍्द्रा से 
मुक्त करके शुद्ध करने का अंतिम उपाय यही है कि कम का आगमन रोक दिया 
जाय । 

संवेगों तथा अनुभूतियों के जैत सिद्धान्त के दर्शन हमें उनकी जीव की वस्तु- 
निष्ठ व्याख्या में होते हैं। यद्यपि अनुभवातीत दुष्टि से जीव शुद्ध चेतना के 
अलावा और कुछ नहीं है, प्रायोगिक दृष्टि से देखने पर पता चलता है कि अविद्या 
के प्रभाव के कारण यह कवायों यानी विकृतियों से घिरा रहता है। चूंकि जीव 
तथा अविश्वा दोनों ही अनादि हैं, अतः यह बताना आसान नहीं है कि जीव 
अविद्या के संपर्क में कब आया । वस्तुत: उनका सम्पर्क भी अनादि है । घोग यानी 
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काय, याक तथा मन के परिस्पंदन इन कवायों की मदद करते हैं। तरका्-्युल 
में भी कषाय तथा योग इन दोनों को बन्धन के कारंण बताया गया है ।* अत: 
यह स्पष्ट है कि मानव अस्तित्व के उहश्य का जैन विश्लेषण संबेगों तथा 
अनुभूतियों के विश्लेषण से विशेष रूप से सम्बन्धित है। 

संवेग के विश्लेषण से अनुभूति का विश्लेषण सरल है, क्योंकि अनुभूति का 
विश्लेषण शरीर कौ संवेदताओं से सम्बन्धित है, जब कि संवेग का विश्लेषण मन 
से सम्बन्ध रखता है। जेन छब्दावली के अनुसार वेदनीय कर्म इन्द्रियानुभूति के 
लिए जिम्मेवार है और मोहनीम कर्म संबेगों के लिए । 

जैन दार्शनिकों का कहना है कि सभी अनुभूतियों के भूल में कषाय तत्त्व 
होता है, क्योंकि इसीसे सुख या दु:ख के संवेदन उत्पन्न होते हैं। ऐसी कोई चीज 
नहीं है जिसे सभी लोग सुख मानें और ऐसी भी कोई चीज नहीं है जिसे सभी 
दु:ख मानें । उत्तराष्ययन-सूल्ल का कहना है कि विकारी व्यक्ति ही सुख तथा 
दुःख की शारीरिक एवं मानसिक वेदनताओं का अनुभव करता है।? विरकिति या 
संवेग से सुख की निष्पत्ति नहीं होती । प्रेम या द्व ष के कारण ही आदमी को 
सुख या दु:ख की अनुभूति होती है । दुनिया की कोई भी चीज ऐसे किसी आदमी 
को सुख या दु:ख का अनुभव कराने की दक्ति नहीं रखती जो इनसे विरक्त रहने 
के बारे में दृढ़निश्वय हो । 

सुख तथा दुःख के प्रति विरक्ति की अवस्था, जिसे जैन जीवत की चरमो- 
भति मानते हैं, केबलशानी की धारणा में देखने को मिलती है | पहले हमने 
सानव जीवन में झ्ञानेन्द्रियों तथा मन की बाधक भूमिका के बारे में जो अर्चा की 
है (जो ज्ञान-मीमांसा के संदर्भ में थी) उससे स्पष्ट हुआ है कि सर्वेक्ञ अथवा 
केवलज्ञानी की अवस्था में आदमी सुख या दु:ख से प्रभावित नहीं होता । तस्वा्थ- 
सृत्र में केवलज्ञानी ऐसे व्यक्ति की कहा गया है जो हर प्रकार की इच्छा (रलि) 
तथा अनिच्छा (अरति) से मुक्त होता है ।। अत: जाहिर है कि ऐसे व्यक्ति 
को सुख या दु:ख की कोई अनुभूति नहीं होती । परिकल्पता के अनुसार, चूंकि 
केवलज्ञानी पुरुष सभी सीमाओं से अपने को मुक्त कर चूका होता हैं: और तब 
परमसुख का अनुभव करने के रास्ते में कोई बाधा नहीं रह जाती, इसलिए वह 
ऐसे सुख या दुःख के परे चला जाता हैं जिनका उद्गम इन्द्रियों तथा मन में 
होता है । 

यहां एक दिलचस्प सवाल पैदा होता है। यदि सुख तथा दु:ल शुद्ध विषय- 
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निः्ठ अनुप्व हैं, तो कया अनुभूतियों के निर्माण में बाह्य-जयत्‌ कोई भूमिका अदा 

नहीं करता ? यद्यपि जैनों का दृढ़ मत है कि बाह्य-जगत्‌ निभिल कारण नहीं है, 
वे यह भी नहीं कहते कि बाह्य-जगत्‌ बिलकुल ही कोई भूमिका अदा नहीं करता । 
वे इन अनुभूतियों को अजीब की बजाय कर्म के साथ जोड़ते हैं। उतके मतानुसार 
अनुभूति-जनक कर्म ही सुख तथा दुःख की अनुभूतियों के जन्म के लिए 
जिम्मेवार हैं। सतजेदनीय कर्म सुख का अनुभव कराता है और असतवेबनीय 
कम दुःख का अनुभव कराता है। इस प्रकार, अनुभूति-जनक कर्म की फल- 
निष्पत्ति कै लिए बाह्य-जगत्‌ एक सहायक कारण हैं। यही एक मात्र माध्यम है 
जिससे मनुष्य सुख या दुःख का अनुभव करता है | यदि तदनुरूप कर्म का उद्भव 
नहीं होता, तो सिर्फ बाह्य वस्तु को सुख या दुःख की अनुभूति के उद्भव के लिए 
पर्याप्त नहीं माना जा सकता । 

अत: यह स्पष्ट हो जाता है कि अनुभूति की उत्पत्ति में वस्तु-जगत्‌ एक 
सांकेतिक भूमिका ही अदा करता है। सम्बन्धित वस्तु (चाहे वह निमित्त कारण 
हो) अत्यावश्यक न होकर केवल एक सहायक कारण है। क्योंकि, जैसा कि 
मेहता ने कहा है, यदि यह स्वीकार नहीं किया जाता, तो एक के लिए जो वस्तु 
सुखदायक होगी वह सबके लिए सुखदायक होगी । दुःखदायक वस्तुओं के बारे 
में भी यही बात कही जा सकती है। इसके अलावा, विभिन्‍न सं वेदनाएं एक ही 
अनुभूति को जन्म दे सकती हैं और एक ही संवेदन से विभिन्न चित्तवृत्तियों में 
विभिन्न अनुभूतियां उत्पन्न हो सकती हैं।* 

जैन विश्लेषण का निष्कर्ष यह है कि मनुष्य को सुख तथा दु:ख की अनुभूति 
होनी ही चाहिए, यह अनिवारय नहीं है। वह अपनी इच्छाशक्तित का उपयोग 
करके एक ऐसे स्तर पर भी पहुंच सकता है जहां सुख-दुःख का उस पर कोई 
असर नहीं होता । ऐसे स्तर पर पहुंचने पर मनुष्य पूर्णावस्था को प्राप्त करता है । 

संवेग की प्रकृति अधिक जटिल होती है, और इसीलिए हमें विभिन्न प्रकार 
के संवेगों के बारे में जानकारी मिलती है । इस धारणा का सुख्य विश्लेषण हमें 
कर्म के सम्बन्ध में देखने को मिलता है। आठ में से एक प्रकार के कम --मोहनीय 
कर्स -को मानवीय संवेगों की उत्पत्ति के लिए जिम्मेवार माना जाता है। मोह- 
नीय कर्म का बर्शनावरण तथा चारित्र मोहनीयथ में विभाजन जैनों के संवेगों के 
सिद्धांत की मनो-न॑तिक विशेषता का झोतक है । जैसा कि मेहता ने लिखा है : 
““'*'संंबेग की जैन धारणा शुद्ध रूप से मनोवैज्ञानिक नहीं है, यह मनो-नैंतिक 
है। हम इन दोनों को अरूग नहीं कर सकते, क्योंकि यह धारणा मूलत: सर्दी- 
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घरण के सिद्धांत पर आधारित है। ? ' 

ऊप र जिन दी प्रकार के भोहनीम कर्म का उल्लेख किया गया है, उससे हमें 
बता चलता है कि जेन दर्शन में संवेभों के सिद्धांत को दार्शनिक विवेचन में किस 
प्रकार से उपयोग में लाया गया है । उन दो गोहनीये कर्मों में से पहके का अन्म 
सम्यक्‌ दृष्टि के अवरोध के कारण होता है। इसका उपसिद्धांदं बह है कि, 
सदाचरण भी असंभव हो जाता है। यह सभी जावते हैं कि, जब तक्र किसी 
व्यक्ति में आध्यात्मिक आस्था नहीं होती, तब सक उसके सही रास्ते पर भागे 
बढ़ने की तनिक भी संग्ावना नहीं होती । भोष्मट्सार में कहा गया है कि “संवेग 
में यह शक्ति होती है कि वह आत्मा द्वारा आध्यात्मिक वृत्ति, आंशिक आच- 
रण, पूर्ण आचरण तथा सदावरण की प्राप्ति में बाधा पैदा करे | * 

जैन प्रन्थों में चार प्रकार के संवेगों के बारे में जानकारी भिलंती है । मे 
हैं : फोध, मान, माया और लोध । इनमें से प्रत्येक को पुन: चार प्रकारों में 
बांदा गया है, इसलिए कुल मिलाकर सोलह प्रकार के संवेग हैं । प्रत्येक संवेग॑ 
के चार भेद ये हैं : () अनन्तानुबन्धी, जो आध्यात्मिक आस्था को रोकता है; 
(2) अप्रत्याध्यानावरण, जो आंशिक आचरण के मारे में बाधा डालता है; (3) 
प्रत्याल्यानावरण, जो पूर्ण आचरण की चाह को रोकता है; और (4) संस्यवलन, 
जो परिपूर्ण आचरण को भग्न करता है, और इस प्रकार अहंँत्‌ पद की प्राप्ति 
में बाधा डालता है ।* 

उपयु कत संवेगों के अलावा, नौ मोकधाय यानी अल्प संवेग भी बताये गये 
हैं। ये हैं : हास्य, रति, मभरति, शोक, भय, जुधुप्सा, पुरुषयेद, स्त्रीवेद, और 
नप्‌ंसकवेद । ? 

मनुष्य के मनोविकार उसके विभिन्न प्रकार के कार्यों में प्रकट होते हैं और 
ये फिर उसे जीवन के विविध अनुभवों के बंधनों में जकड़ते जाते हैं। भारतीय 
चितन के अनुसार, मनुष्य यदि मतोबिकारों तथा कषायों में फंस जाता है, तो 
फिर उसे जन्म-मरण के चक्र से मुक्ति नहीं मिल सकती । चूंकि संवेगों की तीव्रता 
न्यूनाधिक होती है, इसलिए उनसे फलित कार्यों का प्रत्येक जीव पर प्रभाव भी 
भिन्न-भिन्न प्रकार का होता है और यह प्रभाव जीव के 'बन्धन-काल' का निर्धारण 
करता है । कषायों द्वारा प्रभावित कर्म को लेइ्य कहा गया है ।” यहां हमें 
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लेश्य के विभिन्न भेदों की चर्चा नहीं करनी है; इतना ही जानना पर्याप्त होगा 
कि कषाय सामान्यतः: इन्द्रियों को विषय-भोग की वस्तुओं में लिप्त होने की 
प्रेरणा देते हैं। इस संदर्म में एक महत्त्व की बात बताते हुए के० सी० सोगानी 
लिखते हैं कि इससे उस मत का समर्थन ही होता है कि इन्द्रियजन्य ज्ञान कषायों 
द्वारा प्रभावित रहता है। इनका प्रभाव इतना अधिक होता है कि जब सुखदायक 
वस्तुएं दूर चली जाती हैं और दुःखदायक वस्तुएं समीप आती हैं, तो आदमी 
विचलित हो जाता है और अपना मानसिक संतुलन लो बैठता है ।* 

सारांश यह कि, मनोविकार (जिससे मानसिक संतुलन भी चला जाता है) 
का परिणाम यह होता है कि जीव कर्म के चक्र में अधिकाधिक फंसता जाता है। 
अत: जनों का संवेग का सिद्धांत उनके नीति सिद्धांत के इस माने में अनुरूप है 
कि दूसरे में यह स्पष्ट बताया गया है कि इन्द्रियजन्य तथा मानसिक संवेदल 
अन्ततोगत्वा मनुष्य द्वारा परमसुख तथा पूर्ण अस्तित्व की प्राप्ति में बाधाएं 
डालते हैं । 
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ज्ञानेन्द्रियों अथवा मन की सहायता के विना ज्ञान हो सकता है, इसे आधु- 
निक मनोवैज्ञानिक एक 'तथ्य' के रूप में स्वीकार करते हैं, और इसके बारे में 
प्राचीन काल के भारतीय मनोवज्ञानिकों ने भी विचार किया है। अपवाद थे तो 
केवल चार्वाक और मीमांसक । चार्वाक ऐसे किसी ज्ञान को स्वीकार नहीं करते 
थे जो ज्ञानेन्द्रियों के माध्यम से प्राप्त न हुआ हो; इसलिए वे अतीन्‍्द्रिय ज्ञान में 
आस्था नहीं रखते थे । मीमांसकों की वेदों पर इतनी अधिक आस्था थी कि वे 
अन्य किसी स्रोत को अतीत, वर्तमान तथा जनागत का ज्ञान कराने में समर्थ नहीं 
समझते थे। अत: वे इन्द्रियातीत शान को कोई महत्त्व नहीं देते थे, क्योंकि इसकी 
निष्पत्ति वेदों से नहीं होती । 

इन्द्रियातीत ज्ञान सम्बन्धी जैनों के दृष्टिकोण को इस तथ्य के आधार पर 
समझा जा सकता है कि, जैन दाशनिकों के मतानुसार इन्द्रिय एवं मन मनुष्य की 
केवलज्ञान प्राप्त करने की क्षमता में बाधा डालते हैं, और उनके सिद्धान्त के 
अनुसार आदमी केवलज्ञान के मार्ग की इन बाधाओं को शने:-शर्ने: दूर करके ही 
अन्त में परमसुख प्राप्त कर सकता है। मनुष्य द्वारा सीधे ज्ञान प्राप्त करने के 
रास्ते में दो मंजिलें स्पष्ट दिखाई देती हैं, जो प्रत्यक्ष ज्ञान की द्योतक हैं । ये हैं: 
अवधि यानी अतीन्द्रिय दृष्टि और भनःपर्यथ | इनसे हमें मानव-आत्मा की चरम 
क्षमता के बारे में जानकारी मिलती है। अतः इनके बारे भें हम विस्तार से 
विचार करेंगे । 

अवधिश्ञान मनुष्य की वह क्षमता है जिसमें वह, इन्द्रिय अथवा मन की 
सहायता के बिता, आकार तथा रुप वाली वस्तुओं को ग्रहण करता है। निराकार 
वस्तुएं, जैसे कि आत्माएं, धर्म, अधर्म, दिकू और काल, अवधिज्ञान की क्षमता 
के परे की होती हैं। अतः अवधिज्ञान में केवल उन्हीं वस्तुभों को ग्रहण किया जा 
सकता है जिनके आकार, रंग तथा आयाम होते हैं ।! 

विभिन्‍ल व्यक्तियों में अवधिज्नान की क्षमता न्यूनाधिक होती है। न्यूनाधिक 
क्षमता का कारण यह है कि मनुष्य की प्रत्यक्ष ज्ञान की क्षमता में बाधक करमे- 
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बन्धन को सभी व्यक्तियों ने एकसाथ नहीं तोड़ा है। अतः कर्मों द्वारा व्याप्त 
सीमाओं को हटाने के प्रयत्न में विभिन्‍न व्यक्ति विभिन्‍न स्तरों तक पहुँचे होते 
हैं; इसलिए उनकी अवधिज्ञान की सीमाएं भी विभिन्न स्व॒रों की होती हैं । 
मनुष्य की अवधिज्ञान की न्यूनतम क्षमता में वह ऐसी वस्तुओं को ग्रहण कर सकता 
है जो लघुतम स्थान तथा सुक्ष्मतम काल बिन्दु में व्याप्त होती हैं। गुणात्मक 
दृष्टि से सर्वश्रेष्ठ अवधिज्ञान बहु है जिसमें अनन्त दिक्‌-बिन्दुओं में तथा अतीत 
एवं अनागत के अनगिनत कालचत्रों में व्याप्त वस्तुओं का बोध होता है। विशेष 
बात यह है कि काल-बोध की क्षमता बढ़ने पर दिक्‌ू-बओध की (और इसके साथ 
अधिक संख्या में द्रव्यागुओं और अधिक संख्या में स्व रूपों को पहचानने की 
क्षमता भी) बढ़ जाती है। परन्तु दिकू-बोध की क्षमता बढ़ने पर काल-बोध की 
क्षमता नहीं बढ़ती ।* 

तातिया के अनुसार इस विवेचन का निष्कर्ष है : “दिक-बिन्दु की तुलना में 
काल-बिन्दु का विस्तार अधिक होता है, इसलिए यह समझा गया कि एक काल- 
बिन्दु की अपेक्षा एक दिक-बिन्दु तक पहुंचना आसान है। अतः: यह माना गया 
हैं कि काल-वेधन के साथ-साथ दिक-व्याप्ति भी होती है। परन्तु दिक्‌-ध्याप्ति के 
साथ काल-वेधन भी होता हैं, यह सत्य नहीं है। क्योंकि प्रत्येक दिक-बिन्दु में अनन्त 
परमाण्‌ होते हैं भोर प्रत्येक परमाण्‌ के अनन्त स्वरूप होते हैं, इसलिए यह माना 
जाता है कि दिकू-भेदन का विस्तार होने से ग्रहण की जानेबाली वस्तुओं तथा उनके 
स्वरूपों की संख्या भी बढ़ जाती है, परन्तु अधिक संख्या में वस्तुओं का और उनके 
स्वरूपों का बोध हो तो यह जरूरी नहीं है कि काल-भेदन तथा दिक्‌-व्याप्ति में 
भी वृद्धि हो। अधिक वस्तुओं का और स्वरूपों का जोध अन्तर्ज्ञान के कारण भी हो 
सकता है, और इसलिए भी दिक अथवा काल का विस्तार आवश्यक नहीं है।* 

लेकिन सर्वोत्तम अवधिज्नान में भी सभी स्वरूप ज्ञात नहीं होते, यद्यपि शञात 
स्वरूपों की संख्या अनन्त है।* यह भी मान्यता हैं कि, न केवल मनुष्य, बल्कि 
सभी जीवित वस्तुओं में अवधिज्ञान की (न्यूनाधिक) क्षमता होती है । 

अवधिज्ञान के तीन प्रह्नार बताये गये हैं : देशाबधि, परमाजधि और 
सर्वाषधि । देशावधि का विस्तार कारू तथा दिक्‌ की परिस्थितियों तक सीमित 
रहता है, और शेष दो का इस प्रकार सीमित नहीं रहता। सर्वावधि ऐसा ज्ञान 
है जिससे विश्व की सभी भौतिक वस्तुओं के विषय-रहित रूपों को ग्रहण किया 
जा सकता है। देशावध्ि के दो भेद हैं: भबप्रत्यथ और गुजप्रत्यथ | भवप्रत्यथ 


2. देखिये, “आवश्यकनिय्‌ क्ति', 36 
3, देखिये, 'प्टटीज इन जैनिज्म', प्‌०64 
4. देखिये, “वि लेषावश्यक-भाष्य”, 685, “नश्दीसूतर', 6 
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यानी जन्मजात ज्ञान देनों तथा नारकीय जीयों में होता है । गृणप्रत्थव यानी 
जजित ज्ञान उन बाधाओं को दूर करने ते वा नण्ट करने से प्राप्त होता है जो 
अवधिशञान के मार्भ में उपस्थित होती हैं ।* गुणप्रस्यय अवधि वे सभी मनुष्य प्राप्त 
कर सकते हैं जितको बुड़ि है। इसके छह भेद बतामे गये हैं: (॥) अनुनाभी 
अवधिज्ञात॒ जहां ज्ञाता जाता है, वहीं उत्तफें साथ जाता है; (2) अनशुगाती 
अवधिज्ञात ज्ञाता के स्थान-विज्वेष से पृथक होने पर छूट जाता हैं, (3) बद्ध मान 
अवधिज्ञान एक बार उत्पन्न होने पर समय के साथ बढ़ता जाता है, (4) हीयमान 
अवधिज्ञान समय के साथ घटता जाता है, (5) अवस्थित ज्ञान न बढ़ता है, ने 
घटता है; और (6) अनवस्थित अवधिजञान कभी बढ़ता है तों कभी घटता है (९ 

सनःपर्यय ज्ञान से दूसरों के मत में चिल्तित पदार्थों का बोध होता है ।' 
जैनों की इस घारणा से कि मन सृक्षम द्रव्य से बना है, हमें मन:पर्येव के सिद्धान्त 
के बारे में जानकारी मिलती है। मनद्रव्य मन के विभिन्‍न व्यापारों में प्रकट 
होता है। ये व्यापार मन में अनुभव किये गये विचार के विभिन्‍न स्तरों के परा- 
बतेनों के अलाबा और कुछ नहीं हैं । अत: जिस व्यक्ति को मनःपर्यय ज्ञान होता 
है बहू, इन्द्रिय तथा मन की सहायता के बिता, दूसरों के मानसिक व्यांपारों को 
सीघे ग्रहण करने में समर्थ होता है।! जबकि अवधिशान सभी जीबों को हो 
सकता है, मन:पर्यय ज्ञान केवल मनुष्यों तक सीमित रहता है। कठोर आचरण 
तथा चारिश्य-निर्माण की दुष्कर प्रक्रिया की निर्धारित प्रणाली से गुजरने के बाद 
ही मनःपर्यय ज्ञान की उपलब्धि होती है। नस्वीसूत्र में वे प्रतिबन्ध गिनाये गये हैं 
जो मनुष्य में मन:पर्यय ज्ञान के उदय के लिए आवश्यक हैं :” 

!. कस भूमि में मनुष्यों के ज्ञानेन्द्रियों का पूर्ण विकास हुआ होना चाहिए 
और उनका व्यक्तित्व भी पूर्ण विकसित होना चाहिए, यानी वे पर्याप्त होने 
चाहिए; 2. मनुष्यों में सम्यक्‌ दृष्टि होनी चाहिए और वे सभी विषयभोगों से 
मुक्त होने चाहिए, 3. वे संयमी होने चाहिए और उनमें असाधारण सामर्थ्य 
होना चाहिए । 

मनःपर्य य से सम्बन्धित एक बात को छोड़कर सभी मूल सिद्धान्तों के बारे 
में जेन दार्शनिक एकमत हैं । उमास्वामि का मत है कि मन:पर्यथ में दूसरों के 
मन में स्थित पदार्थों का सीधे बोध होता है। मन में घटित परिवर्तन की प्रक्रिया 


. देंथिये, एच० एस० भट्टायाय, पृब ० १० 307-08 
, निन्‍्दीसृत्', 9-]5; “तस्याथंसूत्र', .23 पर भाष्य 
'जावश्यकलिय्‌ क्ति', 76 

“बिशेधांव श्यक-भाष्य', 669, 84 

, नन्दीयूत्र, 39 व 40 
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पदार्थों के सीधे अन्तर्शान में दाधक नहीं होती । जिनभद्र का मत है कि मन के 
पर्यायों का सीछे अन्तर्शान होता है, किन्तु सन के पदार्थों का झ्ञान अप्रत्यक्ष रूप 
से होता है। इसका कारण वे यह बताते हैं कि, मन की “अन्तवस्तुओं' में भौतिक 
तथा अभौतिक दोनों ही प्रकार की वस्तुओं का समावेश होता है। चूंकि, मन 
के बदलते पर्यायों के माध्यम के विना दूसरे के विचारों का अन्तर्शान होता है, मह 
मानना एक अयुकक्‍त बात है, इसलिए यह मानना अधिक ल्यायसंगत होगा कि 
भौतिक तथा अभौतिक वस्तुओं का अन्तर्शान केवल अप्रत्यक्ष रूप से होता है। 
प्राचीन जैन परम्परा संभवत: यही थी कि मन के पर्यायों का बोध सीधे होता 
हैं। संभवत: मन:पर्य य को शाब्दिक अर्थ में ही ग्रहण किया जाता था। 
मन:पर्यय के दो भेद माने गये हैं: ऋद्युभति और विपुलमति*"। ऋजुमति 
मनुष्य के आध्यात्मिक विकास के आरंभिक स्तर की द्योतक है और इसलिए यह 
कम शुद्ध होती है । विपुलमति केवलज्ञान के उदय होने तक टिकी रहती है। 
ऋजुमति के बारे में कहा जाता है कि इससे ऐसे व्यक्तियों के विचार जाने जा 
सकते हैं जिनकी दूरी होती है : चार से आठ क्रोश से लेकर चार से आठ योजन 
तक । इसी प्रकार विपुलमति की सीमा है: चार से आठ योजन से छेकर दो 
अधेद्वीपों तक । ऋजुमति का काल-विस्तार एक जीवनकाल से लेकर अतीत के 
आठ जन्मों तथा अनागत के आठ जन्मों तक होता है। विपुलमति का काल- 
विस्तार आठ जन्मों से लेकर अनन्त जन्मान्तरों तक होता है । 
अवधिज्ञान तथा मनःपर्यय के उपयु कत विवेचन से स्पष्ट होता है कि दोनों 
का सम्बन्ध भौतिक वस्तुओं से है। फिर भी दोनों में कुछ फरक हैं। इन्हें नीचे 
की तालिका में दिया जा रहा है : 
अवधिज्ञान भन:प बंद 
छुद्धता: भौतिक वस्त्‌ तथा मन का भी अवधि की अपेक्षा यह ज्ञान 
जान संभव है, परन्तु यह उतना अधिक सुस्पष्ट होता है । दूसरे 
स्पष्ट नहीं होता जितना कि मन भी अधिक स्पष्टता से जाने 


मन:पर्यय में होता है । जते हैं। 

विस्तार : अनन्त विस्तार संभव हँ--- इसका विस्तार मानव-जीवन 
दिक्‌ के सूक्ष्मतम अंश से लेकर के व्यापारों की सीमा तक ही 
इसकी चरम सीमा तक । रहता हूँ । 


0. पहले की अपेक्षा दूसरे को अधिक चिशुद्ध (विशुद्धतर) माना जाता है। ऋजुमति एक 
बार होकर छूट भी सकता है (प्रतिपतति), परन्तु विपुलमति एक बार होकर फिर 
कभी छूटता नहीं (न प्र तिपतति) । 'तस्‍्यथंसूत्र', [, 24 व 25, देखिये, 'स्थानांय- 
सूत्र' भी, 72 
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विषय : सभी जीवों के लिए और उनके 
अस्तित्व के सभी स्तरों के छिए 
संभव है । 

पदार्थ : भौतिक पदार्थों तक सीमित॑ । 
सभी अनन्त स्वरूपों का बोध 


नहीं होता । 
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केवल मनुष्य के रिए और वह 
भी अध्यात्म की ओर कुछ 
प्रगति करने के बाद संभव है । 
तूलना में मन :पर्यव का विस्तार , 
सृक्ष्मतम अंशों तक भी होता 
है । 


ऋात्मन्‌ ] । 


जनों की आत्मा सम्बन्धी ध।रणा को पहचान एवं परिवर्तन रूप में पदार्थ 
की धारणा से आसानी से समझा जा सकता है। मनृष्य के विभिन्‍न मानसिक 
अनुभव एक ऐसी वस्तु की ओर निर्देश करते हैं जो प्रयोग है, स्थिर सस्ता है जो 
बदलतें रूपों को अर्थ तथा महत्त्व प्रदान करती है। यही जीवात्मा या आत्मन्‌ है । 
जैनों की आत्मा सम्बन्धी धारण! में और बौद्धों की धारणा में स्पष्ट अन्तर है । 
बदलते रूपों के तथ्य के आधार पर बौद्ध अपने इस सिद्धान्त को सिद्ध करते हैं कि 
'आत्मन्‌' अनुभवों के एक पिटारे के अलावा और कुछ नहीं है। किन्तु इसी तथ्य 
के आधार पर जैन अपने इस मत को सिद्ध करते हैं कि, ऐसी कोई स्थिर सत्ता 
अवश्य होनी चाहिए जिसके ही कारण बदलते रूपों को हम बदलते हुए देखते हैं । 
आत्मन्‌ की प्रमुख विशेषता चेतना है। चेतना ही वह विशेषता हैं जो 
जीवित को निर्जीव से अलग करती है; और जैनों को, सिद्धान्त रूप से, यह 
स्वीकार करने में कोई कठिनाई नहीं हैं कि “गहन निद्रा की अवस्था भी चेतना- 
रहित नहीं होती, क्योंकि यदि हम यह नहीं स्वीकार करते तो शांत एवं गहरी 
नींद के उस सुखद अनू भव को असंभव माना जायगा जिसे हम जागने पर स्मरण 
करते हैं। 
बेतनता का सम्बन्ध आत्मन्‌ के विभिन्‍न रूपों और उनके अपने-अपने कार्यों 
* से है। इसीलिए हमें जीवात्मा के लिए अनेक नाम देखने को मिलते हैं : “प्रभात, 
स्वान्य निर्भासिनू, कर्ता, भोकता, विवुत्तिमान, स्वक्षवेदन-संसिड; और वह 
जिसकी प्रकृति पृथ्वी तथा अन्य तत्त्वों से भिन्‍न है ।'” चेतनता के तीन रूप--- 
जानना, अनूभव करना और भोगना--जो जीवात्मा के उपयुक्त विवेचन से 
जाहिर हैं, एक अन्य जैत ग्रन्थ में भी वणित हैं ! जीवात्मा का अद्भुत वर्णन 
भी देखने को मिलता है। “जीवात्मा प्रभु है, कर्त्ता है, भोक्‍ता है, देहमात्र है, 
फिर भी अकायिक है, और कर्म से सम्बन्धित भी पाथा जाता है। कुंभकार घट 


]. देखिये, एस, एल, मेहता, “जैन साइकोलॉजी', पृ० 3] 
2, ्मायावतार', 3] 
3, 'पंचास्तिकाशसार, 38 
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का निर्माता होता है और उसका आनंद भी लटता है। उसी प्रकार, व्यावहारिक 
दृष्टि से यह कहा जा सकता है कि लौकिक जीवात्मा वस्तुओं का कर्ता है, जैसे 
भवन का निर्माण करता और वस्तुओं को भोगना ।/* इस संदर्भ में जानना दिल- 
चस्प होगा कि विलियम जेम्स प्रयोगसिद्ध जीवात्मा और शुद्ध जीवात्मा में भेद 
करते हैं। उनके मतानुसार प्रयोगसिद्ध जीवात्मा “चेतनता, मनोभावों तथा 
सद्भावों के समूह का नाम है। परन्तु शुद्ध जीवात्मा को प्रयोगसिद्ध जीवात्मा से 
काफी भिन्‍न माना गया है। छुद्ध जीवात्मा “सोचती है, विचारक है। यह 
स्थायी है और दार्शनिक इसे ही जीवात्मा या परम आत्मा कहते हैं |” 

जैन दाशनिकों को इस बात का अंदाजा था कि उनके इस मत पर आपत्ति 
उठायी जायगी कि, सजीव वस्तु में चेतनता एक विशिष्ट चीज है, थानी सजीब 
सत्ता का ऐसा वर्णन अस्तित्व, उत्पत्ति, विनाश तथा स्थायित्ब-जैसी विशेषताओं 
के साथ मेल नही खाता । इस आपत्ति का उत्तर देने के लिए वे परिभाषा और 
वर्णन में भेद करते हैं। परिभाषा में वस्तु में पाये जानेवाले भेदों की ओर निर्देश 
किया जाता है, जब कि वर्णन में संपूर्ण वस्तु का विचार होता है और इसके 
घटकों के बारे में सुक्ष विचार किया जाता है. .।९ 

तस्वार्थ-सृत्र के अनुसार, जीवित सत्ता की खास विशेषता यह है कि, यह 
ज्ञानशक्ति (डफ्योग)” के लिए एक आधार है और यह ज्ञानशक्ति चेतनता की 
सीमित मात्र में केवल अभिव्यक्ति है। जैन दर्शन में जो दो प्रकार के ज्ञान-भेद 
---निराकार उपयोग और साकार उपबोग--माने गये हैं वे चेतनता के मात्र 
अपूर्ण प्रक्षेपण हैं। केवल पूर्ण निराकार उपयोग और पूर्ण साकार उपयोग में ही 
चेतनता की पूर्ण रूप से अभिव्यक्ति होती है। जीबित सत्ता की क्षमता केवल पूर्ण 
निराकार उपयोग और पूर्ण साकार उपयोग तक ही सीमित नहीं होती, इसका 
विस्तार पूर्ण परमसुख तैथा असीम शक्ति तक भी होता है। चेतनता की शुद्धता 
को चार प्रकार के कर्मों से क्षति पहुंचती है---तर्क-अवरोधक कम, बुद्धि-अवरोधक 
कर्म, आंतिजनक कम और और शक्ति-अवरोधक कर्म । चूंकि अन्य भारतीय 
दशशनों (चार्वाक दर्शन को छोड़कर) में भी यह स्वीकार किया गया है कि मानव 
जीवन की विशेषता पूर्णता की ओर आगे बढ़ते जाने में है, तो जैनों का यह मत 
हमारी समझ में आता है कि जीवित सत्ता में जाल्मन्‌ का प्रकटीकरण केवल 
आंशिक रूप से होता है। 

यद्यपि आत्मन्‌' या “जीवात्मा' को ताश्विक अमूतेता माना जा सकता है 


4. वही, 27 समगतार, 24 

5. 'प्रिन्सिपल्स ऑफ साइकोलॉजी , प्रथम खण्ड, १० 292 
6. देखिये, “तस्‍्वार्थ-यूत्र', ४, 29 

7, बही, 3. 8 
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और इसकी सोजबीन तस्ववेत्ता द्वारा होनी चाहिए, फिर भी मनोवज्ञातिक का 
भी यह कतंव्य है कि वह इसकी प्रकृति का अध्ययन करे और इसके अस्तित्व को 
सिद्ध करे, क्योंकि चेतनता मनोविज्ञान की केन्द्रीय धारणा है और इसका ज्ञान 
सीधे जीवात्मा के अस्तित्व से सम्बन्धित होता है ।* प्राचीन भारत के दाशनिकों 
की मानव व्यक्तित्व के विविध आयामों के बारे में जो जानकारी थी उससे भी 
उन्हें पता चला कि मनुष्य के मनोभावों का ही विश्लेषण करना पर्याप्त नहीं है । 
अत: यह माना गया था कि तात्त्विक और मानसिक विश्लेषण इस प्रकार नहीं 
होने चाहिए कि मानो वे एक-दूसरे से पूर्ण त: असम्बन्धित हों। भारतीय चिन्तन 
में मनुष्य के प्रति यह जो सामान्य दुष्टिकोण दिखाई देता है, उसमें जैन दाशंनिक 
अपवाद नहीं थे । 

विभिन्‍न मनो-विषय , जो चेतनता के व्यंजक होते हैं, आधुनिक मनोविज्ञान 
में 'सक्तिय भाव माने गये हैं और एक ठोस शक्ति--आत्मन्‌ या जीवात्मा--के 
अस्तित्व के द्योतक हैं। आत्मन्‌ द्रव्य-रहित होता है, क्योंकि इसकी क्रियाएं 
स्वनिर्धारित और स्वेच्छानुरूप होती हैं। यदि यह द्रव्य से बना होता तो इसकी 
क्रियाएं बाहर से निर्धारित हुई होतीं और यह अभौतिक चितन-क्रियाओं के लिए 
समर्थ न होता । इसलिए यह माना गया हैं कि आत्मत्‌ या जीवात्मा प्रकृति में 
वास्तविक और अभौतिक दोनों ही हैँ । यहां यह जानना उपयोगी होग। कि अम- 
रीकी दार्शनिक विलियम जेम्स के मतानुसार अभौतिक आत्मन्‌ की धारणा को 
अस्वीकार नहीं किया जा सकता । बह लिखते हैं : ''...जीवात्मा के बारे में यह 
मान्यता कि यह किसी रहस्थमय तरीके से ध्रस्तिष्क के भावों से प्रभावित होती 
है और अपने चेतन अनुराग से उनका पालन करती हैं, मुझे अब तक के तकोँ में 
सबसे कम कमजोर प्रतीत होती हूँ । * 

जैन ग्रन्थ विधेधावध्यक भाष्य में जीवात्मा के अस्तित्व के बारे में चिशद 
विवेचन किया गया है । इसमें इन्द्रभूति उस विरोधी मत का प्रवक्‍ता माना गया 
है जो जीवात्मा के अस्तित्व में विश्वास नहीं करता और महावीर उठायी गयी 
आपत्तियों का उत्तर देते हैं। जैसा कि अधिकांश भारतीय दर्शनों के प्रन्थों में 
देखने को मिलता हैँ, इस जैन ग्रन्थ में भी विरोधी पक्ष के मत को पहुले प्रस्तुत 
किया गया हैं और फिर स्वपक्ष उन सभी तकों का व्यवस्थित रूप से खण्डन करता 


8. जेम्स वार्ड अपने ग्रन्थ 'साइकोलाजिकुल प्रिसिपल', पु० 370 में 'आन्तरिक शान! या 
'स्वजेतना ' के बारे में लिखते हैं। “सभी वास्तविक अनुभूतियों को, चाहे वे कितेकी 
भी सरल क्यो न हों, आवश्यक शर्त है विवय तथा कहानी द्वित्व के ज्ञान का अंतिम 
क्रम । अत: अनूभव के क्रम में यह प्रथम है। अनुभव के विषय को ही हम शुद्ध 
आत्मन्‌ कहते हैं। 

9. बही, प्रथम छण्ड , १० 8] 
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है । स्वयं भगवान महावीर ही विरोधी मत को प्रस्तुत करते हैं : “जीवात्मा का 
अस्तित्व संदिरध है, क्योंकि किसी भी आानेर्द्रिय से प्रत्यक्षतः इसका बोध तहीं 
होता | जीवात्मा की स्थिति परमाणुओं की तरह नहीं है, क्योंकि परमाणु यद्थपि 
अदृश्य होते हैं, फिर भी समूह रूप में उन्हें देशा जा सकता है। अनुमान से भी 
जीवात्मा का अस्तित्व सिद्ध नहीं होता, क्योंकि बिना किसी बोध के अनुमान भी 
संभव नहीं है । धर्म प्रल्थों के आघार पर भी जीवारमा का अस्तित्व सिद्ध नहीं 
होता, क्योंकि धर्मग्रन्थों का ज्ञात. अनुमिति से भिन्‍न रहीं होता। मदि बहु मान 
भी लिया जाय कि पर्मग्रन्धों से हमें जीवात्मा के अस्तित्व को समझने में सहायता 
मिलती है, तो धर्मंग्रन्थों में ऐसा कोई उल्लेख नहीं मिलता जिससे पता चले कि 
किसी ते जीवात्मा को प्रत्यक्ष रूप से देखा है । धर्मप्रन्थों के बारे में एक और 
दिक्कत यह हैँ कि धर्मग्रन्थों में ही परस्पर विरोधी बातें देखने को मिलती हैं। 
सादृश्य के आधार पर भी जीवात्मा के अस्तित्व को सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
क्योंकि विश्व में ऐसी एक भी सत्ता नही है जो लछेशमात्र भी जीवात्मा के सदृश 
हो। इस प्रकार, किसी भी प्रमाण से जीवाल्मा की सत्ता सिद्ध नहीं होती; इस- 
लिए निष्कर्प निकलता है कि जीवात्मा का कोई अस्तित्व नहीं है । ० 

महावीर अपने मत की रक्षा इन शब्दों में करते हैं : “हे इन्द्रभूति ! 
जोवात्मा का प्रत्यक्ष ज्ञान तुम्हें भी हो सकता है । इसके बारे में संदेह आदि से 
युक्त तुम्हारा ज्ञान ही जीवात्मा है। जो स्वयं तुम्हारे अनुभव से सिद्ध होता हैँ, 
उसको सिद्ध करने के लिए किसी प्रमाण की आवश्यकता नहीं होती । सुख, दुःख 
आदि के अस्तित्व के लिए किसी प्रमाण की जरूरत नहीं होती ।'' और 
“अहुप्रत्यप--जैसे , 'मैंने किया, “मैं करता हूं, तथा “मैं करू गा! में 'मैं' की 
अनुमृति--ते जीवात्मा का प्रत्यक्ष बोध हो सकता है । ?! महावीर का यह 
कहना कि जीवात्मा के अस्तित्व के लिए किसी प्रमाण की जरूरत नहीं है, एक 
मूलभूत प्रश्न का उत्तर देने से कतराना नहीं है, क्‍योंकि वे स्पष्ट रूप से कहते 
हैं कि संशय के होने का अर्थ ही है कि कोई संशयकर्तता भी है | वे पूछते हैं : 
“जिसके बारे में संदेह है उस वस्तु का यदि सचमुच ही अस्तित्व नहीं है तो किसे 
संदेह हो सकता है कि मेरा अस्तित्व है या मेरा अस्तित्व नहीं है? है गौतम 
(इन्द्रमूति) ! जब तुम्हें स्वयं अपनी जीवात्मा के बारे में संदेह है, तो फिर 
कौन-सी चीज संदेह-रहित हो सकती है ? 2 

महावीर कहते हैं कि किसी वस्तु के अस्तित्व की स्वयं-सिद्धता उसके युणों 
की स्वयं-सिद्धता से स्पष्ट होती हैं। उनका मत है : “'जीवात्मा, जो कि इसके 
0. 'विशेषावश्यक भाष्य', [550-53 
]. वही, 554-56 
2. वही, 557 
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गुणों का आधार है, स्वयं-सिद्ध है, क्योंकि इसके गुण भी स्वयं-सिद्ध हैं, जैसे कि 
घट की स्थिति में हैँ । गुणों की सिद्धि से आधार की भी सिद्धि होती है । २४ 
जीवात्मा जिसके गुण संदेह के परे हैं न केवल गुणों के अस्तित्व अपितु आधार के 
अस्तित्व की ओर भी निर्देश करते हैं। पदार्थ और इसके गुणों के बीच अन्योन्या- 
श्रय का सम्बन्ध होता है, इसलिए दूसरे के बारे में सोचे बिता हम एक के बारे 
मे विचार नहीं कर सकते। इसी प्रकार, दो सम्बन्धित वस्तुओं में से एक का 
अस्तित्व सिद्ध होने से दूसरे का भी सिद्ध हो जाता है । 

कभी-कभी हम देखते हैं कि शरीर के मौजूद होने पर भी, ज॑से कि गहरी 
नींद, मृत्यु आदि में, तो भी संवेदन, बोध, स्मृति आदि जैसे गुण अनुपस्थित रहते 
हैं ।९ इससे जाहिर होता हैँ कि शरीर का मानसिक क्रियाओं के साथ आवश्यक 
सम्बन्ध नही हैं, शरोर के अतिरिक्त भी कोई सत्ता हैँ और वही जीवात्मा है । 

अन्त में, शरीर द्रव्य (पुद्गल) से बना होने के कारण यह स्वयं चेतना का 
जनक नहीं हो सकता। यदि चेतना शरीर के विविध अग्रों का गुण नहीं है, तो 
शरीर में पायी जानेवाली चेतना अवश्य ही आत्मन्‌ अथवा जीवात्मा का गुण 
होनी चाहिए, और इस आत्मन्‌ का निवास शरीर में होता है। शरीर में आत्मन्‌ 
के निवास से चेतना का उदभव होता है और आत्मन्‌ के न रहने पर चेतना 
नष्ट हो जाती है। इससे स्पष्ट होता है कि चेतना आत्मन्‌ अथवा जीवात्मा की 
प्रमुख विशेषता है। 

इस प्रकार, हम जीवात्मा के जैन सिद्धांत को चेतना के रूप में समझ सकते 
हैं। यह भी कहा जा सकता है कि जीवात्मा के विवेचन से जैनों के चेतना 
सम्बन्धी मत को भी समझा जा सकता है। 


3. वही, 558 
4. देखिये, एम० एल० मेहता, 'जेन साइकोलॉजी', पु ० 38 
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हिन्दू धर्म कौ तरह जैन धर्म में भी जीवात्मा के अमरत्व की धारणा तथा 
उसी पर आधारित पुन्जेन्म में विश्वास कुमें-सिद्धान्त का केन्द्रबिन्दु है। 
स्थानांग सूत्र में जो छह विकल्प सुझाये गये हैं उनसे जीवात्मा के अमरत्व का 
स्पष्ट निर्देश मिलता है। जीवात्मा के दूसरे शरीर में प्रवेश करने के या अन्य 
जन्म ग्रहण करने के छह मार्ग हो सकते हैं: () वर्तमान जीवन में किये गये 
दृष्कमों के लिए दूसरे जन्म की जरूरत होती है - और यह अगला जन्म हो 
सकता है या उसके बाद का जन्म, (2) पिछले या उससे भी पहले के जन्मों में 
किये गये दुष्कर्म बतंमान जन्म में फलित हो सकते हैं, (3) इसी प्रकार पूर्व जन्म 
में किये गये दुष्कर्म बतेमान जीवन में अब तक फलित नहीं हुए हैं और शेष 
वतंमान जीवन में फलित भी नही हो सकेंगे, इसलिए एक और जन्म की जरूरत 
होगी। अर्थात्‌, पूर्व जन्म में किये गये दुष्कर्मों के फल आगे के जन्म में या उसके 
भी आगे के जन्म में भुगतने पड़ेंगे। इसी प्रकार सत्कर्मों के बारे में; (4) इस 
जन्म में किये गये सत्कर्मों के फल अगले जन्म में या उसके आगे के किसी जन्म 
में मिलेगे; (5) पूवेजन्म के सत्कर्मों के फल वर्तमान जन्म में मिल सकते हैं; 
ओर (6) पिछले जन्म के या पहले के किसी जन्म के सत्कायों के फल वर्तमान 
जन्म में अब तक मिले नहीं हो सकते और शेष जीवन में भी मिलने की संभावना 
नहीं है, तो उनके लिए अन्य जन्म की जरूरत होगी। फल यद्यपि अगले जन्म में 
भी मिल सकते हैं, परन्तु दावे के साथ कुछ भी नहीं कहा जा सकता ।! , 

यहाँ यह बताना जरूरी है कि दो अन्य संभावनाओं को भी माना गया है: 
() वर्तमान जीवन के सत्कर्मों का फल इसी जन्‍म में सिल सकता है, और 
(2) वर्तमान जीवन के दुष्कर्मों का फल भी इसी जीवन में मिल सकता है। 
इन संभावनाओं का उल्लेख इस व्यापक संदर्भ में किया गया है कि आदमी को 
अपने (अच्छे या बुरे) कर्मों का फल भोगना ही होता है । 

जीवात्मा के अमरत्व तथा पुतर्जेन्म को सिद्ध करने के बाद एक महृत्त्य का 
प्रदन सामने आता है। पुनजेन्म का अर्थ क्या सर्देव आगे की ओर का विकास है ? 

. ४. 2.7 
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याती, क्‍या एक बार मनुष्य जन्म का स्तर प्राप्त कर लेने के बाद फिर विकास 
के दौर में मनुष्य जन्म से नीचे का स्तर प्राप्त होने का कोई खतरा नहीं है ? एक 
सामान्य व्यक्ति भी इस सबाल का नकारात्मक उत्तर देगा। कहा ज्ययंगा कि, 
जो आदमी बुरा काम करता है उसका उसे दण्ड मिलेगा ही। ऐसा व्यक्ति मानव- 
जन्म के स्तर में बना रहेगा और संभवत: उसका नीचे की ओर पतन नहीं होगा । 
परन्तु सामान्य व्यक्ति कहेगा कि, कम सिद्धांत के अनुसार, यदि किसी मनुष्य के 
कार्य मनुष्य जन्म के योग्य नहीं हैं, मनुष्य से निम्न कोटि के हैं, तो, उस मनुष्य 
को मानवीय स्तर से नीचे ढकेल देना चाहिए। 

जैनों के मत को स्पष्ट करने के, लिए मेहता थियोसोफिस्टों के मत का 
उल्लेख करते हैं : चेतना के एक बार मानव स्तर पर पहुंच जाने के बाद फिर 
उसका पतन नहीं होता। दुष्कम यदि उद्धार की सीमा को लांध जाता है, तो 
उस सत्ता का ही पूर्ण विनाह हो जा सकता है और मनुष्य महामानव हो सकता 
है, परन्तु बह मनुष्य से कम नहीं होगा । मेहता कहते हैं कि यह मत विकासवाद 
से प्रभावित है और जेन परम्परा में थियोसोफिस्टों के ऐसे मत को कभी भी 
स्वीकार नहीं किया गया है। वह लिखते हैं: “जैन मत है कि मृत्यु के बाद 
जीवात्मा पशुओं और पैड़-पौधों में भी जा सकती है। यह स्वर्ग में भी जा सकती 
है ओर वहां कुछ समय के लिए रह सकती है। इसलिए जैत मत है कि जीवा- 
त्माएं पीछे की ओर भी जा सकती हैं। जैन मतानुसार जीवात्माओं की वि 
एवं विकास चेतना के निम्न स्तर से उच्च स्तर में नहीं होता ।'* 

जीवात्माओं के विपरीतगमन के बारे में जो जैन मत हैं, वह हिन्दू मत से 
कह खाता है। कई उपनिषदों में विपरीतगमन की संभावना के उल्लेख 


न ४ 'जो इन दी पथों को नहीं जानते वे कीट-पतंग, मक्‍्खी, मच्छर ''बनतें 
| 4 
छा जो यहां अच्छा कर्म करते हैं, उन्हें अच्छा जन्म मिलेगा। जो यहां बुरा 
कर्म करेगे उन्हें बुरा जन्म मिलेगा, जैसे, कुत्ते का, सूअर का ''। 
, “कुछ व्यक्तियों को अपने कर्मों के अनुसार और मन की पभ्रद्धत्ति के अनुसार 
उनजन्म मिलता है। कुछ व्यक्तियों का पतन होकर बे पेड बन जाते हैं ।''« 
“वह अपने कर्मों के अनुसार इस धरती पर किसी-त-किसी जन्म में कीट, 
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टिड्डा, मछली, पक्षी, शेर, सूअर, सर्प, बाल; तथा अन्य कोई प्राणी बना । ।? 
इस संद्भे में यह ध्यान में रखना जरूरी हैं कि जीव या वेतन सत्ता या 
जीवात्मा की चार जवस्थाएं हैं: नरक की अवस्था, पशु की अवस्था, मनुष्य की 
अवस्था और स्वर्ग की अवरथा । जीव शब्द विश्व में व्याप्त चेतन सत्ता का चोतक 
है और यह केवल मंनुष्य में ही नहीं पाया जाता। इससे हमें पुनर्जेन्म के जैन 
सिद्धांत के बारे में जानकारी मिलती है, क्योंकि यहू इस तथ्य की ओर निर्देश 
करती है कि,चेतन सत्ता जिन अवस्थाओं में पायी जाती है उनमें से मनुष्य अवस्था' 
केंबल एक है; इसलिए यह कल्पना करने का हमें कोई अधिकार नहीं है कि एक 
बार भानवीय अंवस्था के प्राप्त हो जाने के बाद अतिमानथ और परिपृर्णता 
का स्तर, जिसमें जन्म-मरण के चक्र से मुक्ति मिल जाती है, अपने-आप प्राप्त 
होता है। भगवती सूल्न में जीवात्मा की इत चार अवस्थाओं का उल्लेख है और 
उन कर्मों की भी जानकारी है जिनके कारण जीवात्मा का इस अवस्थाओं में 
प्रवेश होता है। जिसके कारण मनुष्य को नारकीय जीवन मिलता है, वह कर्म है। 
अत्यधिक धन जमा करना, उपद्रवी कार्यों में उलकझ्ना, प्राणियों के पंचेन्द्रियों 
को काटना, मांस खाता, इत्यादि । जिसके कारण पशु, वनस्पति तथा इसी 
प्रकार का जीवन मिलता है, वह कर्म है दूसरों को धोखा देना, कपट रचना, 
भुठ बोलना, इत्यादि । जिसके कारण मानव जीवन मिलता है, वह कर्म है सरू 
स्वभाव, नश्र व्यक्तित्व, दयाभाव, करुणा, इत्यादि | जिसके कारण स्वर्ग का 
सुख मिलता है, वहे कर्म है तपस्वी का आचरण, ब्रतों का पालन, इत्यादि ।* 
जीवात्मा के घिपरीतगमन के जैन सिद्धान्त के बारे में महत्त्व की बात 
यह है कि इससे उत्तरदायित्व सम्बन्धी तैतिकता के लिए आधार प्राप्त होता 
है! सामान्य रूप से कर्म सिद्धांत, इसके पुनर्जेन्म के उपसिद्धांत सहित सामान्यजनों 
की ट्ब्टि में भी, व्यक्तिगत उत्तरदायित्य के लिए नैतिक अधार प्रदान करता है । 
जैन सिद्धांत में इस मान्यता को स्वीकार किया गया है, परन्तु साथ ही इस बात 
पर भी विशेष जोर दिया गया है कि, यदि मनुष्य जिम्मेवार प्राणी है, तो बह 
केवल मानव जीवन में किये जाने वाले उन अच्छे या बुरे कर्मों के लिए ही 
जिम्मेवार नहीं है जिनका फल उसे उसी मा बाद के मानव जीवन में भोगना 
पड़ता है। सामान्य मानवीय स्तर से ऊपर उठाकर परिपूर्ण मनुष्य बनाने में 
उसकी उत्तरदायित्व की भावना यदि सवमुच ही महस्य की भूमिका अदा करती 
है, तो जब वह कोई गलत काम करता है, पशुवत्‌ कर्म करता है, तो इस भावना 
का उपयोग किया जा सकता है। मानवीस स्तर से निम्न कोटि के करें करके 


पं, 'कौबीतकी ब्राह्मण, !, [.6 
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बह इसके परिणामों से बच नहीं सकता । उसका पतन होता है और उसे मानव 
से नीचे के स्तर में ढकेल दिया जाता है। 

एक और तथ्य जिससे हमें जैन सिद्धान्त को सही तौर से समझने में सहा- 
यता मिलती है, यह है कि, जब भी हम मनुष्य तथा चरमगति प्राप्त करने के 
उप्तके प्रयासों पर विचार करते हैं, तो हम मुख्यतः: चेतनता के बारे में विचार 
करते हैं। आध्यात्मिक विकास एक अचेतन नहीं, बल्कि चेतन प्रक्रिया है। 
चूंकि मनुष्य के इस पक्ष के बारे में नी,तशास्‍्त्र में विचार किया जाता है, इस- 
लिए हम अकसर भूल जाते हैं कि सचेतनता केवल मनुष्य प्राणी की ही विशेषता 
नहीं है, यद्यपि आत्म-बेतनता संभवतः है। जैन परम्परा मनुष्य की आत्म- 
चेतना पर भले ही विशेष बल देती हो, परन्तु इसकी हृढ़ मान्यता है कि 
चेतनता में किसी प्रकार की रुकावट नहीं आती, फिर चाहे यह वनस्पति के 
स्तर से पशु स्तर में पहुंचे या पशु स्तर से मानव या अति-मानव स्तर में पहुंचे । 
इसी अर्थ में जन दर्शन में दो प्रमुख सत्ताओं -- जीव तथा अजीब यानी चेतन 
तथा अचेतन को स्वीकार किया गया है। चूंकि नीतिश्षास्त्र में मानव की 
क्षमताओं तथा प्रद्धत्तियों के बारे में विचार किया जाता है, इसलिए प्रतीत 
होता है कि आदमी चाहे कितना भी बुरा क्‍यों न हो, उसका पतन नहीं हो 
सकता । परन्तु जैन दाशनिकों की चेतनता सम्बन्धी मान्यता से प्रभावित होकर 
हम बिद्व में व्याप्त चेतन सत्ता पर विचार करते हैं और इसके विकास की न 
केवल मानवीय स्तर से बल्कि इसके 'प्रथम अस्तित्व में आने! के समय से खोज 
करते हैं। चेतनता के बारे में इस प्रकार का समग्र दृष्टिकोण अपनाने से हम 
देखते हैं कि, मानवीय उत्तरदायित्व पर कम बल देने की बजाय, इस बात पर 
विशेष बल दिया गया है कि मनुष्य को अपने विकास के स्तर के योग्य जीवन 
बिताना चाहिए, उसे देखना चाहिए कि बिना पतन के उसका स्तर बना रहता 
है और फिर उसे चेतनता के उच्च स्तर की प्राप्ति के लिए प्रयत्न करना 
चाहिए । 

जैन दर्शन की समग्र चेतनता सम्बन्धी इस महत्त्वपूर्ण मान्यता के बारे में 
उत्तराष्ययन-सुत्र में एक रोचक उदाहरण मिलता है। उदाहरण इस प्रकार है : 
तीन व्यापारी अपनी-अपनी पूंजी लेकर किसी दूसरे शहर में व्यापार करने 
गये। एक व्यापारी को काफी छाभ हुआ | दूसरा व्यापारी अपनी मूल पूंजी 
लेकर लौटा, उसे न लाभ हुआ न हानि। तीसरा व्यापारी अपनी पूंजी खोकर 
लौठा ।* इस उदाहरण में पूंजी मानव जीवन की द्योतक है, राभ स्वर्गीय सुख 
का थोतक है और हानि का अर्थ है पशुयोनि में पतन या नारकीय यातनाएं। 
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जो व्यक्ति बिना किसी हानि या लाभ के घर लौटता है वह उस व्यक्ति के समान 
है जिसका अगला जन्म मनुष्य रूप में ही होता है। “जो मनुष्य अपने सत्कायों 
से धर्मशीलू गृहस्थ बनता है, वह पुनः मनुष्ययोनि में पेदा होता है, क्‍योंकि 
सभी भनुष्यों को अपने कर्मों का फल मिछता है| परन्तु अपनी पूंजी बढ़ाने- 
बाला व्यक्ति बड़े पुण्यकार्य करनेवाले व्यक्ति-जैसा होता है। पुण्यात्मा व्यक्ति 
बड़े सुख से देवत्व को प्राप्त होता है ''। जो बुरे कार्य करता है और अपने कर्तव्य 
का पालन नहीं करता, वह नरक में जाता है। बुद्धिमान व्यक्ति वह है जो पाप 
और पुण्य को समझता है । पापमार्ग का त्याग करने से बुद्धिमान व्यक्ति पुण्य का 
लाभ करता है|?" 

अत: यह स्पष्ट है कि जैन दाशैनिक का पुनर्जेन्म सम्बन्धी मत न केवल 
मानवीय जीवात्मा की अनन्तता पर जोर देता है और इसलिए विकास तथा 
विपरीतगमत की संभावना को स्वीकार करता है, बल्कि चेतनता के सातत्य 
तथा उससे भी अधिक मानव की उत्तरदायी प्रकृति की ओर निर्देश करता है। 
इस अथे में पुनजेन्म का यह सिद्धांत जेन नीतिशास्त्र के लिए भी आधार प्रदान 
करता है। आगे के एक प्रकरण में जब हम जैन नीतिशास्त्र की कुछ विशेषताओं 
पर विचार करेंगे, तो यह बात स्पष्ट हो जायगी। 


0, बही, शा. 20-2; 28; 30 
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वास्तविकता" तत्त्वमीमांसा की सर्वेप्रमुख धारणा है। यह एक अत्यन्त ब्यापक 
शब्द है और इसके अन्तर्गत जीवन के व्यापक दर्शन तथा विष्व के प्रति 
एक विशिष्ट दृष्टिकोण का समावेश होता है। इसीलिए जब किसी दर्शन का 
अध्ययन किया जाता है तो उसका तत्त्वमीमांसीय स्वरूप एक 'विश्व-हृष्टिकोण' 
का द्योतक माना जाता है, और इसमें आसपास के जीवन के श्रति निर्धारित 
टष्टिकोण भी समाहित रहता है। 
जैन दर्शन के अनुसार, चेतना तथा द्रव्य के ज्ञान से ही वास्तबिकता का 
समुचित परिचय हो सकता है, क्योंकि इन दोनों का ही अस्तित्व है। इन दोनों 
में से एक को छोड़ने का अर्थ होगा वास्तविकता का अपूरा परिचय या अधूरा 
चित्र प्राप्त करना । 
जैन दर्शन का वास्तनवाद वास्तविकता तथा सत्ता में भेद नहीं करता । 
इसके अनुसार वास्तविकता सत्‌ है और सत्ता वास्तविक है। वास्तविकता के 
चेतन तथा अचेतन (जीव तथा अजीव) दोनों ही तत्त्वों का अस्तित्व मानकर 
इन्हें जो प्रधानता दी गयी बह इस तथ्य की द्योतक है कि व्यक्तिगत आत्मा, द्रव्य, 
आकाश, कार और बिश्व में पाये जाने वाले गति एवं स्थिति के तत्त्व, ये सब 
वास्तविक हैं। ये सब सत्‌ वास्तविकता कहलाते हैं और इन्हें क्रमश: नाम दिये 
गये हैं : जोब, पुदुगल, आकाश, काल, धर्म तथा अधर्म ।* इनमें अस्तिम पांच 
को अजीब कहां गया है। 
|, वेखिये, भगवती-सूत्र',, (४९७. 2-4 
2. “भगवती-सूत्र' के एक पूर्वे-प्रकरण (१८![], 4 व 48) में यह मत देखने को मिलता 
है कि विश्व पांच प्रकार के द्वव्यों से बना है। यह मत स्वयं महावीर का माना जाता 
है । कहते हैं कि अपने एक शिष्य गौतम के शअ्रश्न के उत्तर में उन्होंने कहा: “गौतम, 
विश्व पांच देशव्याप्त द्रव्यों से बना है। ये हैं--गति तस्व, स्थिति तत्व, आकाश, 
आत्मा और द्रव्य ।” उसी ग्रन्थ में “काल' को अलग स्थान दिया गया; इससे पता 
चलता है कि महावीर के समय भी दो विचार-धाराए' विद्यमात थीं। वास्तविकता के 
बारे में ये दो प्रकार के उल्लेख इस मात्रे में भी सहत्व के हैं कि प्रथम पांच को बहां 
देशब्याप्त माना गया, बहां छठे को अन्याप्त । 


0 जैन दर्शन 
यदि हम जीव तथा अजीव को वास्तविकता के दो तत्त्व मानते हैं, तो जैन 
दर्शन को हैतवादी कहा जा सकता है। जैन दर्शन को बहुवादी या अनेकान्तवादी 
भी कहा जा सकता है, क्योंकि अजीव को फिर पांच प्रवर्गों में विभाजित किया 
गया है। 
बा तत्त्व सत्‌, वास्तविक तथा दिक्‌ से सम्बन्धित हैं, उन्हें जैन दर्शन में 
अस्तिकाथ कहा गया है। मे अस्तिकाय पांच हैं : जीब, पुब्गल, धर्म, अधर्म ओर 
आकाश । इन अस्तिकाय के स्वरूप तथा गुण बदलते रहते हैं।बिशेष बात यह 
है कि इनका अस्तित्व है, और विस्तार भी ।ै 
काल को अस्तिकाय नहीं माना जाता, क्योंकि यद्मपि यह दिक्‌ से सम्बद्ध 
है, फिर भी यह दिंक में अन्तनिहित नहीं है! इस विशेषता के अलावा काछ के 
अन्य गुण अन्य तत्त्वों-जेसे ही हैं। पंचास्तिकाय तथा काल से जो छह तत्त्व 
बनते है, उन्हें ही जैन दर्शन में स्वीकार किया गया है। इन छह तत्त्वों को व्रध्य 
नाम दिया गया है। चूंकि इन छहों तत्त्वों का अस्तित्व है, इसके स्वरूप तथा 
गुण बदलते रहते हैं, इसलिए जैन दर्श न में द्रव्य की जो परिभाषा दी गयी है, वह 
यह है : “जो तत्त्व अपने विविध गुणों तथा स्वरूपों को प्रकट करते हुए अपने 
पृथक्त्व को बनाये रखते हैं, और जो सत्ता से भिन्‍न नहीं हैं, उन्हें द्रव्य कहते 
हैं। ५ 
ऊपर द्रव्य की जो तीन विशेषताएं बतायी गयी हैं, बे अत्यंत महत्त्व की हैं, 
क्योकि वे सभी जैन दर्शन के वास्तवव।द की युष्टि करती हैं। सत्‌ शब्द चेतना 
से पृथक एक द्रव्यमय विश्व के अस्तित्व का द्योतक है। द्रव्य तथा अद्रव्य का यह 
विश्व केवल चेतन। से उदभूत नहीं है। विश्व का अपना स्वतंत्र अस्तित्व है। 
सर्वाध सिद्धि में कहा गया है कि द्रव्य पुझत: नहीं बदलता ।* “उस्त्ति' तथा 
'विनाश' शब्द द्रव्य के केवल बदलते स्वरूप के द्योतक हैं; वस्तुत: द्रव्य की न 
उत्पत्ति होती है,न विनाश । द्रव्य के अनन्तकालिक अस्तित्व को स्वीकार 
किया गया है। उदाहरण के लिए, मिट्टी को जब विविध रूपों में ढाल जाता 
है, तो इसकी मूल प्रकृति में फरक नहीं पड़ता । 
इस प्रकार, सत्ता क। “अन्तर्भाग या 'स्थायी सत्ता' द्रष्य है, और जैन 
दाशंनिकों ने इस ए करूप तत्त्व को ध्रुव नाम दिया है। जैनों का प्रमुख तक यह 
है कि किसी वस्तु में होने वाले परिवर्तनों को समझने के प्रयास का अथ्थ ही यह 
है कि परिवतंनों के बावजुद बह वस्तु स्थायी बनी रहती है। वस्त्‌ में होने वाले 
3. अव्यसंग्रह,' 24 
4. पंचास्तिकाय, 8 
5, ५, 30 


बोस्तविकता और सत्ता 443 


प्रिवर्तनों को उत्पाद तथा ध्यम कहा गया है। उमास्वामि के अनुसार; खत 
उत्पाद, व्यय तथा भ्रौष्य (स्थिरता) से युक्त होता है।* पर्याव यानी परिवर्तन 
के विविध संदभों में प्रयुक्त होनेबाले शब्द हैं : रूपान्तर, उद्भव, अन्तर, सुक्ष्मता, 
अनेकता, प्िविधता, बहुलता, इत्मादि । ये शब्द न केवऊ जन्म (उत्पाद) के 
अपितु मृत्यु (व्यम) के भी छोतक हैं। इसी अकार “प्र्‌वत्व' के अर्थ से सार- 
तत्व, जाधार, सत्ता, एकरूपता, अभेद, सातत्य, एकता, एकत्व, नित्यतां, 
स्थि रत्व, रथायित्व आदि शब्दों का प्रयोग होता है ।? 

जैन परम्परा में घबास्तबिकता के बारे में जो विविध उल्लेख आ मे हैं, उनसे 
स्पष्ट होता है कि उत्पाद तथा व्यय वास्तविकता के गतिश्लील स्वरूप के धोतक 
हैं और ध्रथ से स्थिर स्वरूप का बोध होता है। ताकिक टृष्टि से यह भी कहा 
जा सकता है कि इन तीनों स्वरूपों में से किसी एक के भी बिना वास्तविकता 
की कल्पना सैद्धान्तिक अमृतंता की कोटि की होगी, जिसमें दार्शनिक कभी-कभी 
उलझ जाते हैं। जो कुछ भी वास्तविक है, उसकी उत्पाद, व्यय तथा धू व की 
विशेषताओं के बिना कल्पना ही नहीं की जा सकती । 

सत्ता सम्बन्धी जैन विचार का विश्लेषण कुछ भिन्न प्रकार से भी किया जा 
सकता है। विविध रूपों के अस्तित्व की मान्यता ही उस बस्त्‌ के अस्तित्व की, 
विविध गुणों की परिकल्पनावाली बस्त की, सूचक है। जन मतानुसार, गुणों 
का सार्थक विवेचन करने का अर्थ ही है अच्तर्भूत या आधारभूत वस्तु का 
अस्तित्व स्वीकार करना | बदलते रूपों का विचार करते समय भी हम द्रव्य की 
सत्ता मान लेते हैं, क्योंकि रूपास्तरण एवं परिवर्तन किसी वस्त्‌ में होते हैं, और 
वह वस्त्‌ स्थायी बनी रहती है, इसलिए वहू्‌ बदलते रूपों तथा गुणों की तरह 
ही वास्तविक होती है। 

जैन सत्ता-मीमांसा ऊपर विवेचित एकरूपता तथा परिवतंन के सिद्धान्त 
पर आधारित है। जब हम जैन मान्यता की अन्य भारतीय दर्शनों के विचारों 
के साथ त लना करते हैं, तो यह अधिक सुस्पष्ट हो जाती है। ये अन्य विचार 
जैन मत की आलोचना करते हैं। जेन मान्यता के विभेदात्मक स्वरूप को भली- 
भांति न समझने के कारण वास्तविकता एवं सत्ता के रूप-परिवतंन वाले 
सिद्धान्त पर आत्म-विरोध्ती होने का जो आरोप है, वह स्वाभाविक है। वास्त- 
विकता सम्बन्धी विभिन्‍न मतों की चर्चा हम अगले प्रकरण में करेगे। यहां हम 
इसी एक बात को ओर निदंश करेंगे कि याकोबी जैसे जन दर्शन के गंभीर 


6. 'तत्त्वाथंसृत्र, ४. 29 
7. देखिये वाई० जे० पदूमराजिह, “जैन ध्योरीज् ऑफ रियलिटी एण्ड नॉलेज' (बम्बई 
जैन साहित्य विकास मण्डल, 963), १० 27 
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अध्येता ने भी कहा है कि दार्शनिक चितन के इस ढेर में कोई एक केन्द्रीय 
सिद्धान्त नहीं है। सन्‌ 908 में धर्मों के इतिहास के तीसरे अन्तर्राष्ट्रीय सम्मे- 
लन में अपने भाषण का आरंभ करते हुए उन्होंने कहा था : “जो कोई जैन दर्शन 
के अध्ययन में जुट जायगा, उसे लगेगा कि यह बिना किसी केन्द्रीय मान्यता के 
दाशं निक मतों का एक ढेर है, और उन्हें इसे बात से अचरज होगा कि जो हमें 
एक अध्यवस्थित दर्शन लगता है, उसका प्रचार कंसे हुआ ।* हमारी दृष्टि से 
आगे के शब्द अधिक महत्त्व कें हैं, क्योंकि याकोबी कहते हैं: “स्वयं मेरा यह 
मत रहा है, और मैंने इसे व्यक्त भी किया है,” परन्तु अब मैं जन दर्शन को एक 
भिन्‍न दृष्टिकोण से देखता हूं। मेरा मत है कि जैन दर्शन का अपना एक तत्त्व- 
मीमांसीय आधार है, जिससे इसे ब्राह्मण तथा बौद्ध, दोनों ही विरोधी दशशनों से 
अलग रिथति मिल गयी है।'!० याकोबओी जैसे विद्वान आरंभ में जैन तत्त्व-मी मांसा 
के आलोचक रहे, परन्तु बाद में उन्होंने जैन चितन के समग्र स्वरूप को समझ 
लिया, इस तथ्य से हमें तसलली मिलतो है कि जैन दर्शन के प्रति मुक्त दृष्टि- 
कोण रखने से इसकी तत्त्व-मीमांसा को हमें सही जानकारी अवश्य मिल 
सकती है। 
अन्य भारतीय दशेनों के साथ इसकी तुलना करने के पहले जैन तत्त्व- 
मीमांसा के एक और स्वरूप की यहां चर्चा जरूरी है। जैनों की वास्तविकता, 
सत्ता तथा द्रव्य सम्बन्धी मान्यता के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि, जिस 
प्रकार जन दर्शन में वास्तविकता तथा सत्ता को एकरूप माना गया है, उसी 
प्रकार वास्तविकता तथा द्रव्य को भी एकरूप स्वीकार किया बया है। इसी बात 
को जैन धर्म ग्रन्थ में सूत्र रूप में कहा गया हैं: “सब एक है, क्योंकि सबका 
अस्तित्व है । १ 
परन्तु यहां यह जान लेना चाहिए कि यह एकरूपता द्रव्याथिक नय की 
दृष्टि से ही सिद्ध है, पर्यायाथिक तय की टृष्टि से नही । इस दूसरी दृष्टि से द्रव्य 
का जीव तथा अजीब में, और फिर अजीव का पांच और द्रव्यों में ही विभाजन 
सिद्ध है। 


प्न्ट 


« जिनविजय मून्रि, संपा० 'स्टडीज़ इन जैनिज्म' (अहमदाबाद : जैन साहित्य संशोधक 
स्टडीज, 946), १० 48 
9. 'कत्पसूत्र' के अपने संस्करण की भूमिका (१० 3) में उन्होंने लिखा है कि महावहेर 
का दर्शन “सही अथे में दर्शन न होकर विभिन्‍न विषयों पर व्यकत मतों का संग्रह है । 
उन दार्शनिक मतों के ढेर में कोई मोलिक धारणा नहीं है। 
]0. जिनविजय मुनि, संपा०, पूर्वो०, पु ० 48 
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जैन दर्शन में सत्ता सिद्धान्त के बारे में कोई परम दृष्टिकोण नहीं अपनाया 
गया है। वास्तविकता के सारतत्त्व के संदर्भ में न तो तादात्म्य पर बल दिया गया 
है, न ही विभेद पर । इसमें वास्तविकता को समझने के लिए तादात्म्य या 
विभेद में से किसी एक को विद्ञेष महत्त्व नहीं दिया गया है। जैन दर्शन में वास्त- 
विकता के ज्ञान के लिए तादात्म्य तथा विभेद, दोनों को ही समान रूप से 
महत्त्व का माना गया है। किसी एक परम स्थिति को अपनाने से स्पष्ट इनकार 
देखने को मिलता है, और तादात्म्य या विभेद में से किसी एक के महत्त्व को 
कम आँकने से भी इनकार किया गया है। अन्य भारतीय द्शनों की मान्यताओं 
की पृष्ठभूमि में हम जनों के वास्तविकता सम्बन्धी दृष्टिकोण को भलीभांति 
समझ सकते हैं। एक सीमा पर शंकर का अद्वेत मत है, जिसके अनुसार तादा- 
त्म्य ही वास्तविकता है। दूसरी सीमा पर बौद्ध मत है, जिसके अनुसार विभेद 
में ही वास्तविकता का सारतत्त्व निहित है। इन दो सीमान्त या परम मतों के 
बीच में सांख्य, विशिष्टाद त, वैशेषिक तथा द्वेत मत हैं। साख्य तथा विशिष्टा- 
द्वैत में विभेद को तादात्म्य का अनुगामी बनाया गया है, और वैशेषिक तथा द्वैत 
में तादात्म्य को विभेद का अनुगामी | हम इन दाशंनिक विचारों की क्रमानुतार 
चर्चा करंगे। 

अद्वत मतानुसा र, ब्रह्म ही एक परम वास्तविकता है, और यह अनुभवजन्य 
विश्व केवल ट्श्यसत्ता या आभास है। हमें यह जो अनेकत्व या विभेद दिखायी 
देता है, उससे हमें वास्तविकता की जानकारी नहीं मिल सकती; इसमें हमें 
आधारभूत ब्रह्म का ही निर्देश मिलता है।यह दृश्यमान जगत अपने भौतिक 
कारण का वास्तविक परिणाम नहीं है।यह केवल एक आभास है। इस जगत 
के पीछे एकमान्न वास्तविकता अद्वै त श्रह्म ही है। 

शंकर की जगत सम्बन्धी सम्पूर्ण धारणा बिबत के सिद्धान्त पर आधारित 
है, जिसके अनुसार अवास्तविक हमें वास्तविक प्रतीत होता है । अपने इस मत -- 
जो वास्तविक प्रतीत होता है, उसका आवद्यक रूप से वास्तविक न होना - को 
भली-भांति समझाने के लिए शंकर ने रस्सी-सर्प के साहइय का उदाहरण 
प्रभावशाली ढंग से प्रस्तुत किया है। इस उदाहरण में रस्सी सत्य है और सर्प 
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मिथ्या | फिर भी सर्प रूपी रस्सी में वास्तविकता के सारे गूण विद्यमान दिखाई 
देते हैं। इस तथ्य के कारण को नहीं समझा जाता; वहां विद्यमान रस्सी का 
बोध नहीं होता, बल्कि अविद्यमान सर्प का बोध होता है। जब यथार्थ ज्ञान का 
उदय (इस संदर्भ में यह ज्ञान कि वहां सिफ एक रस्सी है, सर्प नहीं है) होता 
है, तो रस्सी सप॑ प्रतीत तहीं होती। इसी प्रकार, एकमात्र यथार्थता, ब्रह्म, 
जगत रूप में दिखायी देता है। और जब तक इस तथ्य को नहीं समझ लिया 
जाता, तब तक जगत का अनेकत्व स्वीकृत रहता है और इसे ही सम्पूर्ण वास्त- 
पिकता मान लिया जाता है। शंकर हमें जगत के अनेकत्व से, जो केवल आभास 
है और वास्तविक नहीं है, अद्व॑त ब्रह्म की ओर ले जाते हैं, जो इस जगत में एक- 
मात्र वास्तविकता है और जो जीवित तथा निर्जीब वस्तुओं के संसार के रूप में 
व्यक्त हुई है। इस प्रकार, झं कर की मान्यता के अनुसार, ब्रह्म एकमेव वास्त- 
विकता है, जिसमें किसी प्रकार का विभेद नहीं है। उनका सत्ता-मीमांसीय 
टृष्टिकोण एक विशुद्ध समरूप सत्ता का है। 

बौद़ों का वास्तविकता सम्बन्धी दृष्टिकोण अद्वत के पर्णत: विपरीत है। 
बौद्ध मत के अनुसा र, नित्यता, तादात्स्थ तथा सामान्य जैसी धारणाएं कल्पना 
की उपज हैं। उपनिषदों में वास्त(वकता को व्यक्त करने के लिए आत्मा, 
लिल्यता, आनंद आदि जो शब्द मिलते हैं, उनके स्थान पर बौद् ग्रन्थों में वास्त- 
विकता तथा जीवन संबंधी मान्यताओं के लिए नरात्म्य, अनित्य तथा दुःख 
शब्द देखने को मिलते हैं। विभिन्‍नता की धारणा, जो कि अनित्यता के सिद्धान्त 
पर आधारित है, बोद्ध सत्ता-मीमांसा में महत्त्व का स्थान रखती है। इसका 
विवेचन करते हुए थियोडोर श्वे रवात्स्की ने लिखा है : “बौद्ध दर्शन में एकमात्र 
और परम वास्तविकता क्षण है। प्रत्येक क्षण शेष क्रमिकता (संतान) से भिन्‍न 
या स्वतंत्र होता है। जिस किसी वस्तु का भी अस्तित्व है, वह दूस्तरी विद्यमान 
वस्तुओं से सर्बधा पृथक्‌ है। अस्तित्व होने का अर्थ है प्रथक अस्तित्व “। 
पृथक्त्व की धारणा अस्तित्व की धारणा की प्रमुख विशेषता है (भावरुक्षण- 
पृथक्त्वात्‌) ।/ “अतः प्रत्येक वास्तविकता स्वतंत्र वास्तविकता है। जो कुछ 
भी समरूप या समान है, वह वस्तुत: वास्तविक नहीं है ।? इस संदर्भ में श्चेर- 
वात्स्की भागे लिखते हैं कि “दिक्काल में अंतर का अर्थ है, द्रव्य में अंतर ।”'» 

बौद्धों ने किसी नित्य पदार्थ की धारणा को अस्वीकार किया है। केवल 
'क्षण' ही वास्तविक है, ओर उनकी श्र खलाओं पर आधारित सातत्य की सभी 


[, बुद्धिस्ट लॉजिक' (लेनिनग्राद, |930), लण्ड प्रथम, पृ० 30 
2, वही, खण्ड प्रथम, १० ]05 
3, बही, बण्ड द्वितीय, पृ० 282 
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धारणाएं हमारे मस्तिष्क की उपज हैं। इस प्रकार, बोडध तस्व-मीमांसा में विभेद 
या अन्तर की धारणा सर्वप्रसुख है। यदि सातत्य की धारणा को, जो नित्यत्व, 
सारतत्व एवं तादात्म्य की धारणा को जन्म देती है, अस्वीकार किया गया है, 
तो इसका कारण यह है कि प्रत्येक सत्ता पूर्णतः स्वबंशासित एबं स्वतंत्र है। 

सांख्य में हम देखते हैं कि मात्र तादात्म्य या सत्ता और पूर्ण परिवर्तन या 
सातत्य की इन समस्याओं को सुलक्षाने के विशिष्ट प्रयास में इन्हें संश्लेषित किया 
गया है | सांख्य दर्शन में द्रव्य तथा चेतना के द्वैतवाद को स्वीकार किया गया है 
और इन्हे क्रमशः प्रकृति और पुदथ कहा गया है। ये वास्तविकता की दो प्रमुख 
किन्तु स्वतंत्र अवस्थाएं हैं। प्रकृति यतिशील किन्तु अचेतन तत्व की दयोतक है और 
पुरुष स्थिर किन्तु चेतन तत्त्व का। चूंकि प्रकृति गतिशील तत्त्व है, इसलिए, सभी 
प्राकृतिक परिवर्तन इसी के कारण होते हैं। ये परिवर्तन प्रकृंति के घटकों -- 
सत्त्व, रज तथा तम-के विविध प्रकार के संयोजनों से होते हैं। विभिन्‍न 
वस्तुओं के विकास तथा विधटन, दोनों से ही परिवर्तन की वास्तविकता सिद्ध 
होती है। प्रथम स्थिति में अधिकाधिक विभेद पैदा होते हैं जो विभिन्‍न परिणामों 
को जन्म देते हैं। दूसरी स्थिति में संसार की विविध वस्तुएं विधटित हैं 
और आरंभिक समरूप स्थिति की ओर अश्वसर होती हैं। इस प्रकार, इस दशेन 
में परिवर्तत वास्तविक है। 

परन्तु परिवर्तन की यह धारणा, जो विभेद की धारणा की ओर निर्देश 
करती है, सांख्य के सत्कार्यबाद से ही धुस्पष्ट हो सकती है। इस सिद्धान्त के 
अनुसार, कार्य कारण से पूर्णतः भिन्‍न नहीं है; यह कारण में शुरू से ही विद्यमान 
रहता है। इसे समझाने के लिए सामान्यतः सूत और वस्त्र का उदाहरण दिया 
जाता है। माना गया है कि वस्तरूप-कार्य सूतरूप कारण में पहले से विद्यमान 
रहता है। कारण और कार्य में भेद यही है कि, कार्य कारण की एक विद्विष्ट 
प्रकार की संस्थापना (संस्थानभेद) है। सांख्य में कारण और कार्य के बीच के 
तादात्म्य को इतना अधिक महस्व दिया गया हैं कि इनके बीच के भेद का महत्त्व 
अपने-आप घटता जाता है। 

विशिष्टाह्व त: नाम से ही इसका वास्तविकता सम्बन्धी दृष्टिकोण स्पष्ट 
है। वास्तविकता या ब्रह्म अद्ेत नहीं है, परन्तु इसकी जटिल समग्रता में एकता 
एवं अनेकता दोनों ही समाहित हैं। जहां शंकर परम तादात्म्य को मानते हैं, 
जिसमें विभेद लुप्त हो जाते हैं, वहां रामानुज के दर्शतत में विभेद को मन की 
उपज, और इसलिए कल्पना मानकर दूर नहीं कर दिया गया है, बल्कि एक 
स्थायी सत्ता के साथ समाहित कर लिया गया है। 

यह समग्रता तीन परम तत्त्वों--अजितु, चितृ तथा ईशबर -से निर्मित है। 
इनमें अचितु तत्त्व भौतिक वस्तुओं तथा चित तत्त्व जीवों का द्योतक है। एक 
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तरफ ईएवर और दूसरी तरफ चितू तथा अचित्‌ के बीच का सम्बन्ध उसी अ्रकार 
का है, जिस प्रकार किसी वस्तु और उसके भुणों में होता है। वस्तु से पृथक्‌ गुणों 
का कोई भहत्त्व नहीं होता, परन्तु फिर भी वे ईश्वर से उसी प्रकार भिन्‍न हैं 
जिस प्रकार शरीर आत्मा से भिन्‍न होता है। - इस प्रकार, परम ब्रह्म ऐसी जटिल 
समग्रता है जिसमें एक विध्वात्मा और उसके आश्रित - जगत और जोब -- 
समाहित हैं। पी० एन० श्रीनियासचारी विशिष्टाद्वैत के विभेद सम्बन्धी दृष्टि- 
कोण का बौद्ध तथा अद्वैत मतों से अन्तर स्पष्ट करते हुए लिखते हैं : “बस्तु-रहित 
गुण का बौद्ध मत गुण-रहित वस्तु के अद्वैत मत के विपरीत है, परन्तु इत परम 
मतों का सामंजस्य ब्रह्म के विशेषण के रूप में विशिष्टाद्वेत के जगत सम्बन्धी 
सिद्धान्त में हो जाता है ।* 
बेशेषिक मत : विभेद या विशेष पर बल दिये जाने के बारे भें इस दर्शन की 
रुयाति है, और महत्त्व का तथ्य यह है कि विशेष को वास्तविकता के छह तत्त्वों 
में से एक माना गया है। ये छह तत्त्व हैं: द्रब्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और 
समवाय । चूंकि इस दर्शन का नामकरण सत्ता-मीमांसीय तत्त्व विशेष के आधार 
पर हुआ है, इसलिए स्पष्ट है कि विशेष को अन्य तत्त्वों के समान नहीं माना 
गया है, फिर चाहे तश्वों की सूची में इसके समावेश का जो भी महत्त्व हो। गार्बे 
ने लिखा है: "पांचवें तत्व विशेष को वैशेषिक में महत्व दिये जाने का कारण यह 
है कि परमाणुओं के विभेद ही जगत की सृष्टि संभव बनाते हैं। इसीलिए 
वैशेषिक का नामकरण विभेदार्थी शब्द विशेष के आधार पर हुआ है । « 
वैशेषिक की मूलभूत मान्यता के अनुसार, किसी भी वास्तविक सत्ता को 
उसमें अन्तनिहित विशेष के बिना समझा नहीं जा सकता। विशेष के कारण ही 
किसी एक सत्ता को शेष सभी सत्ताओं से १थक्‌ू करके पहचाना जा सकता है। 
बैशेषिक की समवाय की धारणा इसे बौद्ध दर्शन से स्पष्ट करती है। बोद्ध 
दर्शन 'पृर्ण अन्तर को स्वीकार करता है। दोनों भतों के बीच का यह अंतर 
बौद्धों के विशिष्ट स्वलक्षणवाद से स्पष्ट है। समवाय एक संश्लेषणात्मक तत्त्व 
है, और सम्बद्ध वस्तुओं के बीच में भेद पदा कराने में भागीदार नहीं है। इस 
प्रकार, अन्तर के महत्त्व को कायम रखा जाता है, और तादात्म्य को दूर रखा 
जाता है। 
हंत मत : इस मत में भेद या अन्तर पर जो बल दिया गया है, उसका 
कारण है स्वतंत्र तथा परतंत्र तत्त्वों का भेद । केवल ईश्वर ही स्वतंत्र सत्ता है; 


4. 'विशिष्टाई त', १० 230 
5. बेशेषिक पर लेख, 'हन्साश्कबलोपिडिया ऑफ रिलिजन एण्ड एथचिक्स' खण्ड ]2, 
पृ० 570 
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जीव तथा भ्रकृति की सत्ता ईश्वर पर आश्रित है | ढैत मत का मुंख्य अभिप्राय 
यह है कि जीव (और जगत ) ब्रह्म से पृथक्‌ हैं, और जीव तथा ब्रह्म के बीच के 
इस मौलिक अन्तर को समझना ही मोक्षप्राप्ति का आर भिक साधन है। आत्सा 
को 'नेति” कहा गया है, और महावाक्ष्य से मुख्यतः तात्पयं है जीवात्मा तथा 
विश्वात्मा के बीच का अन्तर । इस अन्तर को द्वैत मत में जो महत्त्व दिया गया 
है, उसके बारे में इस मत के एक विशेषज्ञ लिखते हैं: “किसी जीव या बस्तु की 
सत्ता इसीलिए होती है कि उसी वर्ग की अन्य वस्तुओं से, और इसीलिए अन्य 
बर्गों के सदस्यों से भी, उसका अन्तर होता है। इस अन्तर को स्पष्ट करने के 
लिए भाषा के माध्यम का या किसी बाह्य भाव का इस्तेमाल हुआ ही या नहीं, 
यह अन्तर वस्तु या जीव का एक मूलभूत गुण है। किसी वस्तु की पहचान 
इसीलिए होती है कि वह अन्य वस्तुओं से भिन्‍न है | विषय के व्यावहा रिकतावादी 
उद्देश्य के अनुसार, और स्वयं वस्तुओं के मूलभूत एवं आवश्यक संयोजन के 
अनुसार इस अंतर पर बल दिया गया है। इस अन्तर से ही तादात्म्य को महत्त्व 
प्राप्त होता है । ९ 

उपयु क्त जानकारी से स्पष्ट है कि किसीं वस्तु की पहचान के लिए उसके 
विशेषक स्वरूप को समझना जरूरी होता है। इसमें संदेह नहीं कि एक प्रकार 
से वस्तु और उसके गुण एक-से होते हैं, परन्तु वे पूर्णतः एकरूप़ नहीं होते । 
इसीलिए हम वस्तु और इसके गुणों के बीच के अन्तर की सार्थक चर्चा कर पाते 
हैं। इस सबका सारतत्त्व यह है कि ढत तत्त्वमीमांसा में तादात्म्य की बजाय 
अन्तर को महत्त्व दिया गया है। 

विभिन्‍न प्रकार के तत्त्वमीमांसीय सिद्धांतों के पुनविलोकन से यह तथ्य 
स्पष्ट होता है कि वास्तविकता का विशुद्ध एकत्व या सुस्पष्ट अनेकत्व के साथ 
मेल बिठाने का प्रयत्न किया गया है। जहां चरमपंथी मतों को नहीं अपनाया 
गया, तो उसका का रण यह है कि उस सिद्धांत में वास्तविकता के विवेचन में 
दोनों (एकत्व या अनेकत्व) में से एक धारणा को अधिक महत्त्व दिया 
गया है। 

जन दर्शन में ऐसे किसी हढ़ मत को नहीं अपनाया गया है, तो इसका एक 
सरल एवं सुस्पष्ट कारण है। सरल इसलिए कि विषय को तोड़ा-मोड़ा नहीं गया 
है, और न ही अमूतंता में उलझाया है। यह सुस्पष्ट इसलिए है कि इसमें जन- 
साधारण और दाशंनिक दोनों को ही अपनी प्रतिध्वनि सुनाई देगी । जैन दाशै- 
निकों के अनुसार, वास्तविकता इतनी जटिल है कि इसकी प्रकृति को स्पष्ट 
कर पाना कठिन है। ऐसी स्थिति में, बलूपूबंक यह कहना कि वास्तविकता की 


6. आर० नायराज़ शर्मा, 'रेन ऑफ रिलियन इन इ डियन फिलासफी', १० 239 
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व्याख्या, अन्य सभी उपायों को त्यागकर, एक विशिष्ट पद्धति से होनी चाहिए, 
जटिल को सरल बनाना है। वास्तविकता की जटिल प्रकृति का पूर्ण उद्घाटन 
सरह तकंवाक्यों -विभिन्‍न मतों द्वारा संस्थापित और स्वीकृत तकंवाक्‍्यों -- 
से नहीं हो सकता | सामान्य व्यक्ति तथा दाशेनिक दोनों ही कहते हैं कि 
बास्तविकता जटिल है। जहां सामान्य व्यक्ति हताश होकर वास्तविकता के 
दाशंनीकरण का प्रयास त्याग देता है वहां दाशं निक दस तत्त्वमीमांसीय समस्या 
का सुस्पष्ट हल प्रस्तुत करता है। जैन दार्शनिक इस मामले में अपवाद सिद्ध 
होता है, क्योंकि उसके मतानुसार, तादात्म्य, नित्यता तथा परिवर्तन ये सब 
सत्य एवं वास्तविक हैं। 

एक विद्वान के मतानुसार, “उद्भव और विनाश परिवतेन की दो अव- 
स्थाएं हैं, और इसलिए हम इन्हें संयुक्त रूप से वास्तविकता के गतिशील तत्त्व 
मान सकते हैं; नित्यता को हम स्थायी तत्त्व मान सकते हैं |? अपने इस कथन 
के समर्थन में वह इन्द्रभूति के प्रइनों और महावीर के उत्तरों का हवाला देते हैं। 
महावीर के प्रमुख गणधर इन्द्रभूति उनसे पूछते हैं: वास्तविकता क्‍या है (किम्‌ 
तत्त्वम्‌ू) ? महाबीर का पहला उत्तर होता है: 'उद्भव”। यही प्रश्न जब 
दोहराये गये तो उन्होंने क्रमश: उत्तर दिये : 'विनाश' और 'स्थूछता' । 

वास्तविकता के सूक्ष्म विवेचन से पता चलता है कि जैन दाशनिकों के 
अनुसार, न केवल द्रव्य बल्कि इसके बदलते रूप भी वास्तविक हैं। जैन दर्शन के 
यथार्थवाद की सुसंगतता उन विविध तत्वों के विवेचन से स्पथ्ट हो जाती है 
जो वास्तविकता के घटक माने गये हैं। अब हम इन तत्त्वों की कुछ विस्तार से 
चर्चा करेंगे । 


7. बाई० जे० पद्मराजिह, पूर्यो७ १० 27 
8. बही, १० ]27 


जीव 2] 


जैन मतानुसार, द्रव्य छह तत्त्वों से निमित है: जीव, पुद्गल, धर्म, अधर्म, 
आकाश और काल । चूंकि ये सभी तत्त्व वास्तविक और स्वतंत्र हैं इसलिए इन्हें 
भी द्रव्य माना जाता है। 

इनमें जोब तत्त्व चेतन किन्तु रूप-रहित है| पुदंगल तत्व अचेतन किन्तु 
रूप वाला है, और धर्म, अधर्म, आकादा तथा काल तत्त्व अचेतन एवं रूपरहित 
हैं।? इस प्रकार, जैनों के अमुसार, वास्तविकता को न केवल दो व्यापक तत्त्वों 
--चेतन तथा भौतिक---में बल्कि तीन तत्त्वों---चेतन, भौतिक, और एक ऐसा 
तत्त्व जो अचेतन तथा अभौतिक दोनों है---में विभक्त किया जा सकता है। 
भगवतोसृन्न में हम देखते है कि द्रव्य को दो भागों में बांटा गया है---हपिन्‌ और 
अरूपिन्‌ '' परन्तु तत्त्वों की संख्या के बारे में कोई भेद नहीं है। यह इससे स्पष्ट 
है कि रूपिन्‌ के अन्तगंत पुदुगछ का समावेश हुआ है, और शेष तत्त्व अरूपिन के 
अन्तगंत आते हैं। हम संक्षेप में इन छह द्रव्यों की विशेषताओं का विवेवन करेंगे 
पहले हम जीव तत्त्व पर विचार करेंगे और फिर अजीव पर, जिसके अन्तर्गत 
शेष पांच तत्त्वों का समावेश होता है । 

जीव : जैन मतानुसार, जीव वास्तविक और अनादि-अनन्त है, और इनकी 
संख्या अनंत है। रूपरहित होने के कारण ये सभी अगोचर हैं। इस तत्त्व की 
प्रमुख विशेषता है इसमें चेतना का होना, और इसीलिए यह दर्शन तथा ज्ञान 
की प्राप्ति में समर्थ है। 

यह जीव शब्द केवल मानव आत्मा का ही द्योतक नहीं है। व्यापक €ूप से 
यह चेतना का द्योतक हैं। जैनों के अनुसार, चेतना सत्ता की चार विभिन्‍न. 
गतियों में प्रकट होती है। इन विभिन्‍न गतियों के शोतक चेतना के ये विविध 
स्तर हैं : तियंच,* सनुध्य, नारकी और देवता जैन ग्रंथों में और जैन सन्दिरों- 

'तस्वायसूत, ५. 5 

2. वही, ४. 4 
3. इस “तियंत्र' शब्द में वनस्पति के स्तर का भी समावेश होता है। इसकी परिभाषा 
की गई है: “वे जीव जो स्वयं, नरक तथा मनष्य लोक में रहते हैं ।” यहु परिभाषा 
'तस्वाधंसूत्र' ([५, 28) में देखने को मिलती है। 'तिमंच' की इस परिभाषा से तथा 


20 जैन दर्शन 


में जो अकसर हमें स्वस्तिक का चिह्न दिखायी देता है, वह जीव की चार भिन्न 
गतियों का द्योतक है :--- 


देवता 


ः 


समा ाक, 


तिर्य॑च्‌ 


नारकी 


नारकी स्तर को थोड़ी देर के लिए छोड़ दिया जाय, तो यह कहा जा सकता है 
कि अन्य स्तर उन बढ़ते स्तरों के द्योतक हैं जिनमें से गुजरकर जीव अन्त में 
मुक्ति प्राप्त करता है। जीव के विकास की इन विभिन्‍न अवस्थाओं को पर्याय 
कहा गया है । इनमें से प्रत्येक अबस्था में जीव में यथार्थ परिवर्तेन होते है, 
हालांकि इसका लक्षण नष्ट नहीं होता । ये परिवर्तन जन्म, विकात तथा मृत्यु 
में प्रकट होते हैं। 


कर्म के सम्पर्क में आने से जीव बन्धन में फंस जाता है और फिर जन्म-मृत्यु 
का चक्र शुरू होता है। कर्म के साथ जीव का सम्बन्ध अशुद्धता का द्योतक 
माना जाता है, और इसलिए जीव की बन्धनावस्था को अशुद्ध कहा गया है। 
मोक्ष की प्राप्ति के बाद जीव शुद्ध हो जाता है। यहां यद्यपि हमने दो प्रकार के 
जीवों अशुद्ध जीब ओर शुद्ध जीब - की चर्चा की है, परन्तु यह स्मरण रखना 
जरूरी है कि ये एक-दूसरे से पूर्णक्षा भिन्‍न नहीं हैं। दोनों प्रकार के जीवों के 
गुणों की तुलना करने से यह बात स्पष्ट हो जायगी 


चेतना की धारणा से हमें अदिसा के कठोर प्रतीत होनेवाले सिद्धान्त के बारे में कुछ 


विशिष्ट जानकारी मिलती है। जैनों की “अहिसा' में पेड़-पौधों तथा बीजों को भी 
पीड़ा पहुंचाने को मनाही है । 


अशुद्ध जीव 


!. इसमें चेतना होती है परन्तु केवल 
सीमित रूप में । 
2. अवभान तथा परिज्ञान की क्षमता 


होती है। 


3. इसमें प्रभुत्व है, यानी जीवन में 
विभिन्‍न गतियां प्राप्त करने की 
क्षमता है। 

4. इसमें कार्य की क्षमता होती है। 
इसमें स्वतंत्न इच्छाशक्ति होती है, 
इसलिए यह कर्सा कहलाता है। 

5. भोक्ता होता है । 


6. इसका आकार देहमात्र का होता 
है। 

7. अमूृ्ते स्वरूप होता है, फिर भी 
कर्मी शरीर से सम्बन्ध रहता है। 

8. यह स्देव कर्म के साथ संयुक्त 
रहता है । 

9. सभी जीवन-तत््वों के समान 
सजीव होता है । 


2 
शुद्ध जीब 
इसमें परिपूर्ण असीम चेतना होती है। 


अवभान तथा परिज्ञान का चरम 
विकास हो चुका होता है, और ये एक- 
दूसरे के समरूप हुए माने जाते हैं । 
पूर्णतः प्रभुत्वसम्पन्न होता है। 


इसका कर्म पर पूर्ण अधिकार हो जाता 
है। इसलिए मह सही अर्थ में कर्ता है। 


यह सही अ्थ॑ में भोक्ता होता है। यह 
परमानन्द भोगता है । 

पूर्ण आध्यात्मिक अवस्था को प्राप्त 
होता है। 

कर्मी शरीर के नष्ट हो जाने से पूर्णतः 
अमू्त हो जाता है। 

यह कमे के बन्धन से पृण्णत: मुक्त हो 
जाता है। 

शुद्ध एवं सिद्धिप्राप्त आत्मा है। 


इन दो प्रकार के जीवों की इन विशेषताओं से स्पष्ट हो जाता है कि अशुद्ध जीव 
ओर छुद्ध जीव में न तो कोई स्पष्ट भेद है, न ही प्रतिदंद्विता । 

अछुद्ध जीव के दो प्रकार हैं--स्थावर और ज़स। स्थावर जीवों को एके- 
र्द्रिय भाना गया है और इनके पांच भेद बताये गये हैं: पृथ्वीकाय, जलकाय, 
अग्यिकाय, वायुकाय और वनस्पतिकाय। ये सूक्ष्मतर जीब इन्द्रिय-गोचर नहीं 


होते । 


पृथ्वीकाय के उदाहरण हैं : घुल, मिट्टी, पत्थर, धातुएं, सिदुर, हरताल। 
जलकाय के उदाहरण हैं : पानी, तुषार, बर्फ, कुहरा । अग्निकाय के उदाहरण 
हैं: ज्वालाएं, कोयले, उल्काएं, विद त्‌। वायुकाय के उदाहरण हैं : प्रमंजन, 
चक्रतात। और वनस्पतिकाय के उदाहरण हैं: जिनका शरीर उनके-जैसे दूसरों 
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के सहयोग से बना होता है--जैसे, प्याज और रूहसुन, और जिनका अपना 
शरीर होता है-- जैसे, पेड़, पौधे, इत्य[दि ।* 

त्स जीवों के भेद हैं : द्वीन्द्रिय (स्पर्श और रसना युक्त जीव), त्रीन्द्रिय 
(स्पश, रसना और प्राण युक्त प्रणी ), चतुरिन्द्रिय (स्पर्श, रसना, प्राण और 
नेत्न युक्त प्राणी), और पंचेन्द्रिय (स्पर्श, रसना, ध्राण, नेत्र और कर्ण युक्त 
प्राणी) । 

या जीवों के उदाहरण हैं : कृमि, शंख, जलौक | त्रीन्द्रिय जीवों के 
उदाहरण हैं : उद्दंश, चीटियाँ, पीडक जनन्‍्तु, पतंगे ।ः चतुरिन्द्रिय जीवों के 
उदाहरण हैं : भ्रमर, मक्खियां मच्छर। पंचेन्द्रिय प्राणियों के उदाहरण हैं: 
मछली-जैसे जलूचर, हाथी-जैसे थलचर और वायुचर पक्षी। इन सबको संक्ी 
और असंशी प्राणियों में बांदा गया है। तत्वायेसूत्र के अनुस।र संज्ञी प्राणी वे 
है, जिनमें अन्त्च तना होती है। पंचेन्द्रिय प्राणी जो गर्भधारक होते हैं, जैसे 
चोपाये, भेड़, बकरी, हाथी, शेर, आरि संशी होते हैं ।” असंज्ञी प्राणी सहजच्नत्ति 
वाले या मनरहित होते हैं। 

सनुष्य गति : मानव जाति को सामान्यतः दो वर्गों में विभाजित किया 
गया है। एक वर्ग के अन्तर्गत वे प्राणी आते हैं जो अप ग होते हैं, यानी उनके 
सभी अवयवबों तथा इन्द्रियों क। पूरा' विकास नहीं हुआ होता; और दूसरे वर्ग 
के अन्तर्गत उनका समावेश होता है जिनके शरीरावयव एवं ज्ञानेन्द्रिय भली- 
भांति विकसित हुए होते हैं। इस दूसरे वर्ग के मनुष्यों को मोक्षप्राप्ति में 
आसानी होती है, क्‍योंकि आत्मसंयम, जिसकी मोक्षप्राप्ति के लिए अत्या- 


4. देखिये, य।कोबी, संपा० 'जैन सून्नाज', [], प० 25 

5. जैन लोग व्यवद्वार रूप में हस वर्ग के प्राणियों को कितना महत्त्व देते हैं, इसका 
परिचय देते हुए श्रीमती सिक्‍्लेयर स्टिवेसन अपने ग्रन्थ 'द हार्ट ऑफ जैनिज्म' में 
लिखती हैं : “एक जेन सज्जन ने मुझे बताया है कि इस बगे के कोड़ों की संतुष्टि के 
लिए एक श्रद्धालु गृहस्थ जब भी इन कीड़ों को पाते तो उन्हें एक खास बिस्तर पर 
रख देते। फिर उस बिस्तर पर रात भर सोने के लिए किसी गरीब आदमी को वह 
छह आने देते थे । जो भी हो, दूसरे लोग इस बात को स्वीकार नहीं करते । परन्तु यह्‌ 
सही है कि कोई भी सच्चा जैनी पीड़क कीड़ों को नहीं मारेगा। वह बड़ी सावधानी 
से उन्हें अपते शरीर पर से या घर से उठादेगा और बाहर किसो सुरक्षित स्थान पर « 
छोड़ आयेगा। उनके मतानुसार, ऐसे कौड़ों की रक्षा करना उनका कतेंव्य स्थान पर 
छोड़ जायेगा । उसके मतानूसार, ऐसे कीड़ों की रक्षा करना उनका कर्तव्य है, क्योंकि 
उनके करा गंदगी पीलाने से ही ये पैदा हुए हैं । 

6. 'तस्यापंसूत्त', ।[. 25 

7. वही 
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बश्यकता होती है, उसी व्यक्ति के लिए संभव है जिसके शानेन्द्रिय पूर्णतः: विक- 
सित होते हैं। यही कारण है कि मनुष्य में जन्म-सृत्यु के चक्र से सुक्ति पाने की 
आकांक्षा पैदा करने के छिए भी उसका शारीरिक एवं मानसिक स्वास्थ्य ठीक . 
होना जरूरी माना गया है। जब भनुष्य अस्वस्थ होता है, या उसका सानसिक 
स्वास्थ्य ठीक तहीं होता, तो वह अपना मानसिक संतुलन, जो नैतिक जीवन 
की तैया री के लिए एक आवश्यक स्थिति है, खो बैठता है। 

देवगति : मनुष्यों की तुलता में देवों का जीवन लम्बा होता है और वे कई 
प्रकार के सुख भोगते हैं। जेन मतानुसार, देवगति 'चरमगति' नहीं है। देव भी 
अनन्त परमानन्द तहीं भोग पाते। वे भी अपने कर्मानुसार मनुष्य या पश्चुयोनि 
में पुनजन्म भ्रहण करते हैं। कर्मों के अनुसार वे उत्पाद रूप में प्रकट होते हैं और 
कर्मों का क्षय होने पर यह अवस्था समाप्त हो जातो है। यहां मी वे मनुष्यों से 
भिन्‍न होते हैं। मनुष्यों की तरह देवों की मृत्यु का कोई निर्धारक कारण नहीं 
होता, इसलिए उनकी जीवनावस्था एक विशेष पर्याय में समाप्त नहीं होती | 
देवगति के बारे में विशेष बात यह है कि उनकी शारीरिक एवं भानसिक 
क्षमताएं पूर्णत: विकसित होती हैं ।* 

देवों के चार प्रकार बताये गये हैं : 

]. भवनवासो : इन्हें निम्ततम स्तर के देव माना गया है, और इन्हें दस 
वर्गों में बांदा गया है ।* 

2. व्यन्तर : इनके बारे में कहा गया है कि ये तीनों लोकों के वासी होते 
हैं। ये पृर्णतः स्वतंत्र नहीं होते, और कभी-कभी मनुष्यों की भो सेवा करते हैं। 
इन्हें आठ वर्गों में बांदा गया है ।?९ 

3. ज्योतिष्क : इन्हें पांच वर्गों में बांदा गया है--सूर्य, चन्द्र, ग्रह, नक्षत्र, 
ओर स्थिर तारे। केवल मनुष्यलोक के लिए ही ये निरंतर गतिमान दिखाई 
देते हैं। जैन मतानुस।र जिन अनेक सूर्यों तथा चन्द्रों का अस्तित्व है, उसकी यहां 
थोड़ी व्यास्या करता आवश्यक है। विशेषत: जम्बद्वीप के संदर्भ में दो सूर्यों 
तथा दो चन्द्रों की कल्पना की गयी है। उनकी मान्यता के अनुसार, “सूर्य तथा 
अन्य आकाशस्थ पिण्ड चौबीस घंटों में मेर की आधी परिक्रमा ही कर सकते 
हैं। इसलिए भारतवर्ष में जब रात्रि का अ तिम समय होता है तो सूर्य, जिसमे 
पहले दिन को प्रकाशित किया था, मेरु के केवल पश्चिमीत्तर कोने में पहुंच 


६. कर्मग्रन्थ, !, [[5 & 

9, मे दस वर्ग हैं: असुरकुमार, नागकुमार, विद्यतकुमार, सुपर्णकुमार, अग्निकुमार, 
बातकुमा र, स्तनितकुमार, उदधिकुमार, हीपकुमार और दिग्कुमार । 

]0, ये आठ गे हैं: किन्नर, किपुरुष, महोरण, गन्धर्ण, यक्ष, रातस, भूत औौर पिशाच, 
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पाता है। इसलिए भारतवर्ष के पूर्व में जिस सूथे का उदय होता है, वह पहले 
दिन का अस्त हुआ सूर्य नहीं, बल्कि दूसरा सूर्य होता है। लेकिन हेमारी आंखें 
इन दो सूर्यों में भेद नहीं कर पातीं। तीसरे दिन की सुबह को पुनः पहला सूर्म 
प्रकट होता है जो उस समय तक मेरु के दक्षिण-पूर्व के कोने पर पहुंच जाता है । 
इसी प्रकार जैनों ने दो चन्द्रों, दो प्रकार के नक्षत्रों आदि की कल्पना की है। 
अत: सभी आकाशस्थ पिण्ड द्विगुणित हैं। लेकित चूंकि इस जोड़े का केवक एक 
पिण्ड सदेव भारतवर्ष में प्रकट होता है और दोनों पिण्ड एक-दूसरे के सह होते 
हैं, इसलिए आका शस्थ घटनाक्रम में किसी प्रकार का परिवर्तेन नहीं होता । 7 

4. वैपानिक : जिनके दो वर्ग हैं: कल्पोषपन्‍न और कल्पातीत । 'कल्प' का 
अर्थ है 'देवलोक' ।!? 

5. नरकगति : यह नरक में पैदा हुए जीव की अवस्था है। ताप, शीत, 
भूख, प्यास तथा बेदना इसे कष्ट देते रहते हैं। हवणा इनमें कुट-कुटकर भरी 
होती है और इसीलिए ये बुरे विचार रखते हैं और दूसरों को पीड़ा 
पहुंचाते हैं । 

ये नारकीय जीव पृथ्वी के नीचे क्रमश: अधिकाधिक निम्न क्षेत्रों में रहते 
हैं ।!? जिस जीव का निवासस्थलू जितना ही निम्नतर होगा, वह देखने में उतना 
ही अधिक विद्र प होगा और उसको मिलनेवाली यातनाएं भी उतनी ही अधिक 
कष्टप्रद होंगी। प्रथम तीन नरकों को तप्त, चौथे नरक को तप्त एवं शीतलरू 
दोनों, और अन्तिम दो को शीतल माना गया है। 

ऊपर जीव की जिन चार अवस्थाओं का विवेचन किया गया है, उससे हमें 
इस जैनमत की जानकारी मिलती है कि, निम्नतम स्तर के प्राणी से लेकर 
उच्चतम स्तर के प्राणी तक में चेतना का सातत्य है। सिद्धि की उच्चतम अवस्था 
में चेतना शुद्ध हो जाती है। स्पष्टतः यह अवस्था सामान्य मानव-स्तर से काफी 
ऊपर की होती है। इस चेतना-सिद्धांत का निष्कर्ष यह है कि किसी भी स्तर के 
जीव को हेय या धणा की दृष्टि से नहीं देखता चाहिए। परन्तु अकसर यह होता 
है कि मानव-अस्तित्व के बारे में यह सत्य, कि पूर्णता की ओर यह बीच की एक 
अवस्था है, भुला दिया जाता है। परिणामत: मानव को इतना अधिक महत्त्व 


]]. जी थोबो, “एस्ट्रोनोमी' (भुनोरिस डेर इन्डो-एरिशेन फिलोलोगी, खण्ड 3, भाग 9) 
प्‌ृ० 2|, हैलमुंथ फोन ग्लासेनप्प के 'द डाक्ट्रिन ऑफ करमतू इन जैन फिलोसोफी', 
१० 59 से उद्ध,त । न्‍ 

]2, 'तत्त्वाभंसूत्र, ४., |-27 

3. सात नरक ये हैं : रत्नप्रभा, सकरिप्रभा, बलुकप्रभा, पंकप्रभा, घुमप्र मा, तम:प्रभा और 
महातम:प्रभा | 
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दिया जाता है कि उससे निम्न स्तर के प्राणियों की पृर्ण तः उपेक्षा हो जाती है। 
यदि अल्बर्ट स्वाइटजेर के शब्दों में कहें, तो जैनों का चेतना-सिद्धांत जीवन के 
प्रति श्रद्धा पर बल देता है। इस प्रकार, अहिसा, जिसे जैन दर्शन एवं संस्कृति 
में बड़ा महत्व दिया गया है, की कठोर एवं आवश्यक नैतिकता के लिए एक 
मजबूत नींव तैयार हो जाती है। 
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अजीब द्रव्यों को पांच तत्त्वों में बांदा गया है। है: पुद्गल, धर्म, अधर्म, 
आकाश और काल । यहां हम इनकी क्रमानुसार चर्चा करेंगे। 

पुदूगल : यह तत्त्व भूतद्रव्य या भोतिक वस्तुओं का द्योतक है। द्रव्य 
अनुत्पन्न, अविनाशी और वास्तविक है। इसलिए यह भौतिक जगत्‌ "कल्पना 
की सृष्टि' नहीं है, बल्कि वास्तविक है, इसका ज्ञाता के मस्तिष्क से स्वतंत्र 
अस्तित्व है। यदि हम वास्तववाद के चितन पर विचार करें, तो जैन वास्तव- 
बाद का गहन अर्थ हमारी समझ में आ जायगा। 

किसी भी दर्शन के वास्तववादी स्वरूप की सही पहचान उसकी द्रव्य 
सम्बन्धी धारणा से हो सकती है।इस संदर्भ में खोजबीन की मान्य एवं 
प्रम्पर। गत विधि यह जानना है कि, जगत्‌ का वस्तुत: अस्तित्व है या नहीं । 
इस समस्या के विहलेषण में जुट्टे हुए व्यक्ति की टष्टि से पूछा जानेवाला विशिष्ट 
सवारू होगा : “उसके बाहर, उसके ग्रहणक्षम मस्तिष्क के परे, जगत्‌ का 
अस्तित्व है या नहीं ? यदि उत्तर है कि इसका अस्तित्व है--उसके अनुभवों 
से स्वतंत्र अस्तित्व है. तो यह वास्तववादी दृष्टिकोण का द्योतक है। यदि 
उत्तर 'नहीं' है, तो यह भाववादी दृष्टिकोण होगा। जैन दर्शन में पुदृगल शब्द 
द्रव्य का योतक है और इसकी मूल परिभाषा है: “वह ज़िसे एंवेन्द्रियों द्वारा 
ग्रहण किया जा सकता है।' इन्द्रियों द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है, बह बाहए 
जगत्‌ का ज्ञान है। और चूंकि प्रत्येक इन्द्रिय से ज्ञाता को बाह्य जगत के बारे 
में एक विशेष प्रकार का ज्ञान मिलता है, इसलिए प्राप्त सम्पूर्ण ज्ञान बाह्य 
जगत्‌ की विभिन्‍न दशाओं का द्योतक होता है। उदाहरण के लिए, आंखों से 
हमें बाह्य जगत्‌ की वस्तुओं के आकार एवं रंग के बारे में जानकारी मिलती 
है। इसी प्रकार, स्पशे न्द्रिय व्यक्ति को सूचना देती है कि स्पर्श की गयी वस्तु कठोर 
है या मुलायम । इसी प्रकार, अन्य ज्ञानेन्द्रिय भी जगत्‌ की अन्य दशाओं की « 
जानकारी प्राप्त कराती रहती है। इसी विवेचन के संदर्भ में 'इन्द्रियगोच र' शब्द 
को समझता चाहिए। क्योंकि अनुभव बाह्य जगत्‌ के साथ सम्पर्क स्थापित 
करता है और द्रव्य अनुभवजन्य वस्तु के हूप में ज्ञाता की प्रकृति स्पष्ट करता 
है, इसलिए द्रव्य की जैन परिभाषा का महत्त्व इस बात में है कि यह इस दर्शन 
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के वास्तववादी दृष्टिकोण को मिस्स॑दिःध रूप से स्पष्ट करती है । 

जैनबस्थों में द्रव्य की जो दूसरी परिभाषा देखने को मिलती है, वहू न 
केवल इसके वास्तववादी दृष्टिकोण को स्पष्ट करती है बल्कि साथ ही इसको 
वास्तविकता की गतिशील धारणा को भी व्यक्त करती है। यह परिभाषा समास 
शब्द पुदयल के शब्दोत्पत्तिमुलक अर्थोंपर आधारित है। पुद शब्द पूरण का 
झोतक है और गल गलरून की क्रिया का। इसलिए पुद्गल या द्रव्य वह है, जो 
प्रण तथा गलन द्वारा रूपान्तरित होता रहता है। द्रव्य की संरचना के बारे में 
जो जैनमत है, उस पर विचार करने से इस परिभाषा का सही महत्त्व स्पष्ट 
हो जायगा। 

विभाजन की विधि से द्रव्य के चरम घटकों का पता लगाया जा सकता है। 
जब किसी वस्तु को विभाजित किया जाता है, तो उसके टुकड़ों को पुनः विभा- 
जित किया जा सकता है; परन्तु विभाजन की इस प्रक्रिया को अनन्त काल तक 
जारी रख पाना संभव नहीं है। क्योंकि इस प्रक्रिया में अन्त में एक ऐसी स्थिति 
आती है जब आगे और विभाजन संभव नहीं होता। यहां हम द्वश्य के चरम 
घटक की स्थिति पर पहुंच जाते हैं। इसे ही जन दर्शन में अणु या परमाणु का 
नाम दिया गया है ।” इस प्रकार की व्याख्या का अर्थ यह है कि स्वयं परमाणु 
लघुतर घटकों के संयोजन से निर्मित नहीं है। ह6 स्थिति को एक अन्य ग्रन्थ में 
अधिक स्पष्ट किया गया है ; “परमाणुओं का निर्माण द्रव्य के विभाजन से होता 
है, द्रव्य के संयोजन से नहीं। * परमाणुओं के संयोजन से जो मॉलेक्यूल बनते 
हैं, उन्हें जेन दर्शन में स्कंध कहा गया है। इन स्कंधों के संयोजन से ही विविध 
गुणोंवाली विभिन्‍न वस्तुएं बनी हैं| परमाणुओं और. स्कंधों में मुख्य अन्तर यह 
है कि परमाणुओं का विभाजन संभव नहीं, और इनके संयोजन से ही स्कॉपों 
का निर्माण होता है । दूसरे, परमाण्‌ को हम अपनी आंधछों से देख नहीं सकते, 
परन्तु स्कंध को देख सकते हैं। स्कंघों को न केवल परमाणुओं में विभाजित 
किया जा सकता है, बल्कि इनके संयोजन से विविध वस्तुओं का निर्माण भी 
किया जा सकता है। यह भी मत देखने को मिलता है कि, “अधिक परमाणुओं 
से बने कुछ स्कंध दिखायी देते हैं, कुछ नहीं दिखायी देते ।”* कहा गया है कि 
स्कधों की हृश्यता या सामान्य गोचरता विभाजन तथा संयोजन की संयुक्त 
प्रक्रिया पर आश्रित है। “य।दे कोई स्कंध विखण्डित होता है, और एक टुकड़ा 
दूसरे स्कंध से जुड़ जाता है, तो वह संयुक्त स्कन्ध इतना स्थुछ होगा कि दिखायी 
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देने लगेगा ।« इस मत के समथंन में एक जैन पण्डित हाइड्रोजन और क्लो- 
राइन का उदाहरण प्रस्तुत करते हैं। ये दोनों तत्त्व आंखों से नहीं दिल्वायी देते, 
परन्तु विभाजन और संयोजन के बाद हाईड्रोक्लोरिक एसिड के दो मॉलेब्यूल 
को जन्म देते हैं, तो टष्टिगोचर होते हैं | 

स्कंध के छह भेद बताये गये हैं : * 

() भा-प्द्र : ऐसे स्कंध जो विखण्डित होने पर पुन: अपनी अखण्ड 
स्थिति पर नहीं लौट सकते | ठोस पिण्ड इसके उदाहरण हैं । 

(2) भद्द : ऐसे स्कंध विखण्डित होने पर पुनः जुड़ते हैं। द्रव पदार्थ इसके 
उदाहरण हैं । 

(3) भव्न-सृक्ष्म : ये स्कंध स्थुल दिखायी देते हैं, परन्तु यथार्थ में सूक्ष्म 
होते हैं, क्योंकि इन्हें न विखण्डित किया जा सकता है, न भेदा जा सकता है, न 
ही हाथ में धारण किया जा सकता है। उदाहरण दिये गये हैं : सूर्य, ताप, छाया, 
प्रकाश, अंधकार, इत्यादि। इनके सूक्ष्म कणों का इन्द्रियों को अनुभव 
होता है। 

(4) सुक्ष्म-भव्र : यह स्कंध भी स्थुल प्रतीत होता है, परन्तु यह सूक्ष्म भी 
होता है। उदाहरण दिये गये हैं : स्पश , गंध, वर्ण तथा ध्वनि की संवेदनाएं । 

(5) ओर (6) ये दोनों ही अत्यन्त सूक्ष्म होते हैं और इन्द्रियों द्वा रा अगो- 
चर रहते हैं। उदाहरण बताये गये हैं : कम के अण । 

स्कृधों के पांच गुण हैं : स्पर्श, रस, गंध, ध्वनि और वर्ण | इन्हीं के कारण 
हम वस्तुओं में विभिन्‍न गुण देखते हैं। स्वयं परमाणुओं में ग्रुणात्मक भेद नहीं 
होता। इस माने में जेनों का परमाणु सिद्धांत वेशेषिक के परमाणु सिद्धांत से 
भिन्‍न है। वेशेषिक में परमाणुओं में गुणात्मक भेद को स्वीकार किया गया है। 

अत: यह स्पष्ट है कि तादात्म्य और परिवतंन के रूप में वास्तविकता 
सम्बन्धी जैन मान्यता उनके परमाण्‌ सिद्धांत में पूर्णत: प्रकट होती है। वस्तुओं 
में हम जो परिवतंन देखते हैं वे उनके परमाणुओं के संयोजन के विभिन्‍न पर्यायों 
के कारण हैं और इन्हें ही वस्तुओं के पर्याय कहते हैं। परन्तु इन सभी पर्यायों 
की तह में चरम घटकों, यानी परमाणओं का तादात्म्य भी अन्तर्निहित रहता 
है। स्वयं परमाणुओं में कोई परिवतंन नहीं होता। केवछ उनके संयोजन के 
पर्यायों में ही परिवतंन होता है, जिससे वस्तुओं के विविध पर्याय जन्म लेते हैं । 
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अत: यह कहा जा सकता है कि वास्तविकता के तादातय सस्व के दर्शन हमें 
चरम घटकों यानी परमाणुओं में होते हैं, और स्कन्ध में इनके संयोजन तथा 
सस्‍्करध के विभाजन तथा संयोजन में हम परिवर्तन तस्व के दर्श न करते हैं। 

धर्म : यह गति का तत्त्व है, और समस्त छोक में व्याप्त है। यह तत्त्व स्वयं 
बस्तुओं को गति नहीं देता, परन्तु विध्व की वस्तुओं की गति के लिए इसकी 
अत्यांवश्यकता है। यह स्वयं गतिशील नहीं है, केबल गति का माध्यम है। मेहता 
लिखते हैं: “गति का यह माध्यम स्वयं गति पैदा नहीं करता, परन्तु उन्हें 
मदद करता है जिनमें गति की क्षमता होती है '', जिस प्रकार जल मछली 
के गमनागमन में सहायक बनता है। जब जीवास्तिकाय-पुदूगछास्तिकांय गति- 
शील होते हैं, तो घर्मास्तिकाय उन्हें मदद करते हैं। धर्म यानी गति का यह 
माध्यम अजीवद्रव्य है, और चेतनारहित होता है| 

प्‌दूगल की तरह धर्म के पंचेन्द्रिय गुण नहीं होते। अस्तित्व इसकी विशेषता 
है, इसलिए इसे उद्भूत नहीं माना जाता । अनुभववादी दृष्टि से इसके अनंत 
दिक्‌-बिन्‍्दु यानी प्रदेश माने गये हैं, हालांकि अनुभवातीत दृष्टि से इसके एक 
ही प्रदेश की कल्पता की गयी है । 

अधर्म : यह स्थिरता का तत्त्व है, और सचंत्न व्याप्त है। यह जीव तथा 
पुदूगल के रुकने में सहायता देता है।' इसी तत्त्व के कारण गतिशील पिण्डों को 
आराम करने का अवसर मिलता है। यह सक्रिय रूपरो ग्रति में बाधा नहीं 
डालता । इस माने में यह पृथ्वी की तरह है, जो इस पर विद्यमान वस्तुओं के 
लिए एक विश्रामस्थली है। यह विश्राम चाहनेवाली वस्तुओं की गति में 
रुकावट नहीं डालती । 

धर्म की तरह अधर्म में भी पंचेन्द्रिय गुणों का अभाव होता है। अधर्म में 
भी अनन्त प्रदेश माने गये हैं, परन्तु यह केवल अनुभववादी दृष्टि से ही सत्य है । 
अनुभवातीत दृष्टि से इसमें एक ही प्रदेश को माना गया है। 

कहा गया है कि विश्व का यह व्यवस्थित रूप धर्म और अधर्म के कारण 
ही है। इनके अभाव में विहव में अव्यवस्था फैल जाती है। यहां इस बात का 
जिक्र किया जा सकता है कि धर्म और अधर्म का यह सिद्धांत हिन्दू धर्म के धर्म 
तथा अधम के सिद्धांत के समान ही है। हिन्दू मान्यता के अनुसार, इन्हीं पर 
क्रमशः संसार का संतुलन तथा असंतुरून आश्रित है। परन्तु जहां जैन धर्म में 
इन्हें तत्वमीमांसीय रूप में माना गया है, वहां हिन्दू धर्म में ये नैतिक तत्त्व हैं। 
लेकिन भाववादी नीतिशास्त्र के तत्वमीमांसीय मूलाधार एवं परिणाम होते हैं, 
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इसलिए हिन्दू धर्म में भी धर्म तथा अधर्म को धारणाओं पर तत्वमीमांसीय टष्डि 
से विचार किया गया है। 

आकाश : यह वास्तविक तत्त्व अनन्त दिकू-बिन्दुओं से तिर्मित है। ये दिक्‌- 
बिन्दु अगोचर रहते हैं। आकाश को अनादि-अनन्त और अनिर्भित माना 
गया है। 

आकाश के दो भेद किये गये हैं: लोकाकाह और अलोकाकाश | लोका- 
काश में द्रव्य का अस्तित्व रहता है, और यह हमारे सीमित विश्व का परिचायक 
है। इस छोकाकाश के परे जो द्रव्यरहित शुद्ध बाह्य आकाश है उसे अलोकाकाश 
कहा गया है ।* 

काल : यह अस्तिकाय अर्थात्‌ बहुप्रदेशी नहीं है। इसका दिक्‌ के साथ सह- 
अस्तित्व है। वस्तुओं में होने बाले परिवर्तन कालावधि के द्योतक होते हैं। चूंकि 
परिवर्तन को वास्तविक माता गया है, इसलिए काल को भी अनिवार्यत: 
वास्तविक माना गया है। 

काल के दो भेद हैं : द्रब्यकाल ओर व्यवहारकाल। द्रव्यकाल की धारणा 
निरंतर एवं अनन्त काऊ-प्रवाह पर आधारित है!" और व्यवहारकाल वह है जो 
वस्तुओं में परिवर्तन कर।ने में सहायक होता है । इसलिए वस्तुओं में होनेवाले 
परिवतंनों में ही यह लक्षित होता है। काल को अनादि माना गया है। 
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जनों का अनेकान्तवाद विभेद के सिद्धान्त पर आधारित है। आरंभत: यह 
विभेद मन और जगत्‌ के बीच का है; परन्तु जैन दर्शन में इसे ताकिक सीमा 
तक पहुंचा दिया गया है, ओर इस प्रकार वास्तविकता तथा ज्ञान के अनेकान्त- 
वाद की सृष्टि की गयी है । जैन दर्शन के अनुसार वास्तविकता संमिश्रित है -- 
अनेक और अनेकान्त दोनों ही अर्थों में । जैन मतानुसार, न केवल अनेक यथा्थों 
का अस्तित्व है, बल्कि प्रत्येक यथार्थ इतना जटिल है कि उसे पूर्णतः: समझ पाना 
कठिन है। इन जटिल यथार्थों के जो अनगिनत ग्रुण-धर्म हैं और ये जिन अन- 
ग्रिनत संयोजनों को जन्म देते हैं, उससे स्पष्ट होता है कि वास्तविकता का ज्ञान 
अनेक टृष्टियों से ही संभव है। किसी भी पदार्थ को एक विशिष्ट दृष्टि से देखने 
के अभिप्राय को नय कहते हैं | दासग्रुप्त ने नयवाद को जो सापेक्ष अनेकवाद के 
रूप में ग्रहण किया है, उसका विशेष महत्त्व है, क्योंकि इससे हमें नयवाद को 
समझने में सुविधा होती है। वह लिखते हैं : “जैनों ने सभी पदार्थों को अनेकान्त 
माना; अर्थात्‌, उनके मतानुसार किसी भी चीज के बारे में पूर्ण अभिप्राय देना 
संभव नहीं, क्‍योंकि कुछ विशिष्ट परिस्थितियों में ही संपूर्ण अभिप्राय सत्प 
होते हैं |! 

चंकि पदार्थों को इनके अनग्रितत गरुणधर्मों के कारण अनगिनत पहलुओं 
से देखा जा सकता है, इसलिए नयों की संख्या भी अनन्त है। परन्तु जैन दाहों- 
निकों ने सुविधा के लिए नयों को सात वर्गों में बांटा है। नय एक विशिष्ट अभि- 
प्राय या टष्टिकोण है-- एक ऐसा दृष्टिकोण जो अन्य अनेक दृष्टिकोणों को 
अस्वीकार नहीं करता, इसलिए यह ज्ञाता के शेय के बारे में आंशिक सत्यवोध 
का परिचायक होता है।श् यह नय की एक व्यापक परिभाषा हुई। नयों के बारे 
में विशिष्ट जानकारी सात नयों के विवेचन में दी गयी है। ये सात नय हैं: 
नेगम, संग्रह, व्यवहार, ऋजुसुज्र, शब्द, समभिरढ़ जौर एयम्भूत। यहां इनकी 
हम कुछ विस्तार से चर्चा करेंगे। 
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नेगम नय 

विश्व की प्रत्येक वस्तु के विदलेषण से स्पष्ट होता है कि इसमें सामान्य 
और विशेष दोनों ही प्रकार के गुण निहित रहते हैं। इसलिए उस वस्तु को 
सामान्य और विशेष गुणों के एक सम्मिश्रण के रूप में ही ग्रहण किया जा सकता 
है। नंगम नय वस्तु के सामान्य और विशेष स्वरूपों में से किसी की भी उपेक्षा 
नहीं करता | इसका अर्थ यह हुआ कि सामान्य को हम विज्येष के बिना नहीं 
समझ सकते, और विशेष को सामान्‍य के बिता नहीं समझ सकते । उदाहरणार्थ, 
“मैं सचेतन हूं”, यह तकंवाक्य न केवर “मैं” की व्यक्तिता का, बल्कि 'मैं' 
द्वारा घारण किये गये सावं भौमिक गुण “चेतना का भी द्योतक है। 

नैंगम नय में सामान्य तथा विशेष में जो अभेद है, उसका विश्लेषण बड़ा 
महत्त्वपूर्ण है । सामान्य और विशेष के एकीकरण का स्पष्ट अर्थ यह है कि जैन 
दाश निकों ने इन दोनों में पूर्ण अभेद या तादात्म्य का आरोपण करते की गलती 
नहीं की है । भेद का निरदंण है, परन्तु केवल सापेक्ष रूप में। इसी टृष्टिकोण से 
जैंनों ने न्‍्याय-वशे षिक की, दो तत्त्वों के बीच पूर्ण भेद करने के लिए, आलोचना 
की है। न्याय-बैशे षिक की तरह जब ऐसा स्पष्ट भेद किया जाता है, तो उसे 
ने गसभाभास दोष कठते हैं । 

जैन परम्परा में पायी जानेवाली नैगम नय की एक और ब्याखूया के अनु- 
सार, यह एक या अनेक कार्यों का अंतिम अभिप्राय दरशाता है। इसके लिए 
तस्वार्थसार में एक उदाहरण है। एक व्यक्ति पानी, चावल और इंधन लेकर जा 
रहा है । पूछे जाने पर कि वह वया कर रहा है, वह उत्तर देता है : “खाना पका 
रहा हूं*, बजाय यह कहने कि, “मैं इंधन ले जा रहा हूं”, इत्यादि | इसका अर्थ 
यह हुआ कि, प्रत्येक क्रिया--पानी काना, इंधत जमा करना, आदि - एक 
उद्दें श्य या प्रयोजन--भोजन बनाना - द्वारा नियंत्रित है। उत्तर देने के समय 
भोजन पकाने का काम नहीं होता, परन्तु इसकी प्राप्ति के छिए की जानेवाली 
हर क्रिया में प्रयोजन निहित रहता है। 


संग्रह नय 

यह बस्तुओं के विशिष्ट गुणों को नहीं, बल्कि सामान्य गुणों या वर्गे- 
विश षताओं को समझने का दृष्टिकोण है । इसका अर्थ यह नहीं है कि यह दृष्टि- 
कोण उस मान्यता का विरोधी है जिसमें पदार्थों को सामान्य तथा विशेष के " 
सम्मिश्रण के रूप में ग्रहण किया जाता है या पदार्थों के केवल विशेष गुणों पर 
विचार किया जाता है। यह ऐसा शुद्ध विश्लेषणात्मक दृष्टिकोण है जिसके द्वारा 
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सामान्य-विशेष के सम्मिश्रण से सामान्य भ्ुुणों का चयने किया जा सकता है। 
वर्गीकरण की किसी भी अ्रणाली का यही मूलाघार होता है कि विभिन्‍न व्यक्तियों 
या सत्ताओं में कुछ समानताएं भी होती हैं। संग्रह तय का सम्बन्ध इन्हीं वर्गे- 
विशेषताओं से है। 

हमें इस नय को जैन चितन का एक स्वयं-विरोधी तत्त्व समझने की भूल 
नहीं करनी चाहिए । ज्ञानमीमांसीय संदर्भ में हमने पहले बेताया है कि सामान्य 
के बिना विशेष और विशेष के बिना सामान्य निरथंक है, तो यह तक हो सकता 
है कि, अब यहां जैन दार्शनिक विशेष के विरोध में सामान्य को अधिक महत्त्व 
दे रहे हैं। परन्तु यहां सामान्य को महत्त्व दिये जाने का कारण यह है कि, कुछ 
संदर्भों में एक या दूसरे का चयन करना बड़ा उपयोगी होता है। जैन दार्शनिक 
इस तथ्य से भलीभांति परिचित थे, इसीलिए उन्होंने सांब्य और बद्व त में 
संप्रहभास के दोष दिखलाये हैं। यह तकंवाक्य कि “सब्र सत्‌ है”, पूर्णतः सार्थक 
है, यदि इसका यह अर्थ न हो कि 'सत्‌' के परिप्रक 'असत्‌” का, जिसे भामान्य 
के प्रत्यास्यान के समय पारव में रखा जाता है, निषेध किया गया है । 


व्यवहार नय 

व्यवहा र तय का सम्बन्ध पदार्थों के विद्वेष गुणों से होता है। परन्तु इस 
तथ्य को नहीं भुला दिया जाता कि थे विशेष गृण सामान्य गुणों से सम्बन्धित 
रहते हैं। अर्थात्‌, विशेष गुणों की कल्पना स्वतंत्र रूप से नहीं की जाती | उदा- 
हरणायथं, जब हम कहते हैं कि “पदार्थ का अस्तित्व व पर्याय है, तो यहां हम 
पदार्थ के विशेष गणों का परिचय देते हैं। तात्पय॑ वह कि, जब हम पदार्थ के 
कुछ विशिष्ट गणों को निर्धारित करते हैं, तो वे. विशिष्ट गूण सारतत्त्व के रूप 
में पदार्थ के ही द्योतक होते हैं । अर्थात्‌, जब विशेष का उल्लेख होता है, तो 
सामान्य की उपेक्षा नहीं होती । 


व्यवहारनयभास का दोष तब होता है जब सामान्य की उपेक्षा करके 
आनुभाविकता पर विशेष बल दिया जाता है। जैनों के अनुसार, चार्वाकों ने 
अनुभवजन्य ज्ञान को सर्वाधिक महत्त्व देकर यही गलती की है। चार्वाकों ने 
केवल इन्द्रियजन्य शान को ही स्वीकार किया है। 


ऊपर जिन तीन नयों पर विचार किया गया है, वे वस्तुओं में तादात्म्य की 
ही खोज करते हैं। व्यापक रूप से, ये तीच नय प्रतिपाद्य वस्तुओं की द्रव्या- 
त्मकता पर विचार करते हैं। इसलिए इन्हें द्रब्य/धिक नम कहा गया है । आगे 
जिन चार नयों का विवेचन करता है, उनमें वस्तुओं के पर्यायों पर विचार 
किया गया है। इसलिए उन्हें पर्याय थिक तब कहा यया है। 


ग] जैन दशेन 


ऋजुसुत्र नय 

यह नय वस्तु के वर्तमान पर्याय या रूप को ही महत्त्व देता है। यह ने केवल 
अतीत और भविष्य पर विचार नहीं करता, बल्कि सम्पूर्ण वर्तमान को भी 
महत्त्व नहीं देता । यह वस्तु के अस्तित्व की क्षणावस्था यानी गणितीय वर्तमान 
का चुनाव करता है। भूत बीत चुका होता है और भविष्य अभी अजन्मा रहता 
है, इसलिए किसी अविद्यमान मा अजन्मी वस्तु की चर्चा असंग्त होगी। हम 
केवल वर्तमान, गणितीय तत्क्षण के बारे में ही टढ़मत हो सकते हैं। इस टृष्टि- 
कौण को एक उदाहरण द्वारा समझाया गया है : अभिनेता को तभी राजा समझा 
जाता है जब वह रंगमंच पर राजा का अभिनग्र करता होता है। रंगमंच के 
बाहर उसे राजा समझना उचित नहीं है । 

अनुभवजन्य से वर्तमान के इस चुनाव पर भी अधिक जोर देना उचित 
नहीं है । वस्तु-जगत्‌ के इस वतंमान की महत्ता तथा सापेक्ष सत्यता को स्वीकार 
करने के साथ-साथ हमें इसके सातत्य स्वरूप को भी स्मरण रखना चाहिए।* 


शब्द तय 


यह नय समानार्थी शब्दों से सम्बद्ध है।समानार्थी शब्द उनमें निहित 
विशिष्ट अर्थों में प्रयुक्त होते हैं। काल, विभक्ति-प्रत्यय, आदि में अन्तर होने 
पर भी अर्थों का साम्य विद्यमान रहता है। जैन ग्रन्थों में इस नय के हमें दो 
उदाहरण देखने को मिलते हैं। कु, कलह और घट एक ही वस्तु - घड़े - के 
द्योतक हैं। इसी प्रकार इन्द्र, शुक्र तथा पुरन्दर जैसे नाम भी एक ही व्यक्ति के 
द्योतक हैं। परन्तु यहां विभिन्‍न समानार्थी शब्दों या नामों में पूर्ण तादात्म्य होने 
की बात नहीं कही गयी है। जब पूर्ण तादात्म्य का दावा किया जाता है, तो वह 
इशब्दनयभास दोष होगा । 


समभिरुद नय 


एक अर्थ में यह नय पहले नय के एकदम विपरीत है। यह नय शब्दभेदों 
पर विचार करता है। समानार्थी शब्द भी इसके अपवाद नहीं हैं। जो शब्द हमें 
सामान्यतः: समानार्थी प्रतीत होते हैं, वे भी उनके उत्पत्तिमुलक अध्ययन के बाद 
असमान प्रकट होगे। उदाहरण के लिए, इस शब्द 'समृद्धिशाली' के लिए, पाक, 
शब्द 'शक्तिशाली' के लिए और पुरन्दर शब्द 'शत्त हंता' के लिए प्रयुक्त होते हैं । 
शब्दों के मूला्ों का भेद वास्तविक भेद होता है, और तदनुसार शब्दों के 
बाह्याथों में भी भेद होते हैं। एक प्राचीन जैन विद्वान के अनुसार, इस नय को 
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अस्वीकार करने का अर्थ होगा घट और पट जैसे असमानार्थी शब्दों के बीच भी 
अभेद स्वीकार करना । 

एक जैन पण्डित के मतानुसार, इस नय की सत्यता जैन भाषा दर्शन के दो 
सिद्धास्तों पर आधारित है। प्रथम सिद्धान्त यह है कि जो कुछ जानने योग्य है, 
उसे व्यक्त किया जा सकता है। अर्थात्‌, वस्तु-जगतु का ज्ञान शब्दों के माध्यम के 
बिना संभव नहीं । दूसरा सिद्धान्त यह है कि, तत्त्वत: एक शब्द का एक ही अर्थ, 
और एक अर्थ के लिए एक ही शब्द हो सकता है। इस प्रकार, कई क्षब्द, जिन्हें 
सुविधा के छिए हम एक ही अर्थ के चद्योतक मान लेते हैं, बस्तुतः उतने ही अर्थ 
रखते हैं जितने कि वे शब्द होते हैं। अर्थात्‌, यह सिद्धान्त समानार्थी शब्दों को 
स्वीक।र नहीं करता, बल्कि अर्थ और इसके शब्द के बीच में एक स्पष्ट सम्बन्ध 
स्थापित करता है (बाज्यवाज्षकनियम ) ।* 


एवस्सूत तय 

यह नय व्युत्पत्तिमूलक व्याख्या पर आधारित है। इस व्युत्पत्तिमूलक विधि 
में हम उस भूछ पर विचार करते हैं जिससे शब्द बनते हैं। एक्म्मूत तय 
शब्दोत्पत्ति पर आधारित उसी समय के एक पर्याय पर विचार करता है। 
एवम्भूत घब्द का अर्थ है : शब्द और अर्थ की टृष्टि से पूर्ण तः सत्य। पहले दिये 
गये एक उदाहरण में, किसी व्यक्ति को हम तभी पुरन्दर कह सकते हैं जब वह 
वास्तव में शत् ओं का विनाश करता होता है। इसी प्रकार, किसी व्यक्ति को 
शक्र तभी कहा जायगा, जब वह वास्तव में अपनी छ्क्ति का प्रदशेत कर 
रहा हो । 

ऊपर जिन नयों का विवेचन किया गया है, उनमें से प्रत्येक के सौ उपभेद 
माने गये हैं। अतः कुछ मिलाकर सात सौ नय हैं। नयवाद के बारे में हमें दो 
अन्य मत भी देखने को मिलते हैं। एक मत छह नयों को स्वीकार करता है और 
दूसरा मत केवल पांच नयों को । प्रथम मत नेग़म नय के अलावा शेष छह नयों 
को स्वीकार करता है, और दूसरा मत समभिरूढ़ और एवम्भूल नतयों का समा- 
ब्रेश शब्द नय में करता है। 
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स्थाद्वाद जैन तत्त्वमीमांसा का सर्वाधिक महत्त्व का अंग है। इसके अनुसार 
कोई भी एक कथन सम्पूर्ण वास्तविकता को पूर्णतः: व्यक्त नहीं करता। स्थाद्‌ 
शब्द का अर्थ है 'ऐसा हो' या 'यह भी संभव है'। यदि तत्त्वमीमांसीय अन्वेषण 
का उद्देश्य वस्तु-जगत्‌ को जानना है तो, जैनों का कहना है कि, केवल कुछ सरलरू 
तात्विक कथनों से यह संभव नहीं है। वस्तु-जगत्‌ बड़ा विलक्षण है, इसलिए कोई 
एक सरल कथन वास्तविकता के स्वरूप को पृर्णतः प्रकट नहीं कर सकता । इसी- 
लिए जैन दाश॑निकों ने विभिन्‍न कथनों के साथ 'स्थाद जोड़ने की योजना प्रस्तुत 
की है । जैसा कि आगे स्पष्ट होगा, जैन दाशेनिकों ने एक हृढ़ कथन के स्थान 
पर सात कथन पेश किये हैं। दासग्रुप्त 'स्यादवाद' की विशेषता के बारे में 
लिखते हैं : “प्रत्येक कथन की सत्यता केवरू सापेक्ष होती है। कोई भी कभन 
परम सत्य नहीं होता । अत: सत्य की प्रत्याभूति के लिए प्रत्येक कथन के पहले 
'स्याद' जोड़ता जरूरी है। इससे स्पष्ट हो जायेगा कि वह कथन केवल सापेक्ष 
है, यानी उसके साथ कोई छर्त या दृष्टिकोण जुड़ा हुआ है, और वह किसी माने 
में परम नहीं है। कोई भी निर्णय पूर्णसत्य या पूर्ण असत्य नहीं होता। सभी 
निर्णय किसी अर्थ में सत्य होते हैं और किसी अन्य अर्थ में असत्य ।? 
जनों का नयवाद स्यादवाद के लिए एक प्रकार की चौखट प्रस्तुत करता 
है; क्योंकि इसके अनुसार वस्तु-जगत्‌ को विभिन्‍न टृष्टिकोणों से देखा जा सकता 
है, और किसी भी एक हृष्टिकोण को प्रामाणिक नहीं माना जा सकता । यही 
कारण है कि जैनों ने चार्वाक तथा अद्वत आदि मतों की आलोचना करने के 
साथ-साथ उनके प्रामाणिक बिचारों को स्वीकार भी किया है। इसका कारण 
यह है कि एक विशिष्ट दृष्टिकोण से विरोधी मतों के विचार सही थे। और 
इन्हीं मतों की जैनों ने इसलिए आलोचना की है कि इनमें एक विशिष्ट दृष्टि- 
कोण को सर्वाधिक महत्त्व दिया गया है, और अन्य दृष्टिकोणों के होने से इनकार 
किया गया है। वस्तु-जगत्‌ के बारे में कुछ ठोस जानकारी प्राप्त करने के लिए 
नयवाद का विस्तार करके सात तकवाक्यों पर आधारित स्थादबाद को रचना 


]. पूर्वी ०, खण्ड प्रथम, पए० ]79 


स्थादवाद ; १37 


की गयी है। इसीलिए स्थादवाद को सप्तर्ंंभीनय भी कहते हैं। 

स्थादुवाद में वस्तु-जगतू के बारे में. एक निश्चित दृष्टिकोण है, इस बात को 
जैनधर्म के आलोचक बिलकुल नहीं समझ पाते । वे सात तर्कवाक्यों कौ योजना 
के महत्त्व को भी ठीक से नहीं समझ पाते। चूंकि प्रत्येक कथन के साथ स्थाव्‌ 
(शायद ) उपसर्ग जोड़ा जाता हैं, इसलिए इसके आलोचकों का कहना है कि यह 
वस्तु-जगत्‌ के बारे में जैनों के संदेहवादी टष्टिकोश का परिचायक है। सात 
तक॑वाक्यों में से किसी एक के टढ़ रूप से सत्य होने का दावा नहीं किया जाता, 
इसलिए ये आलोचक जैनों पर यह आरोप लगाते हैं कि वस्तु-जगत्‌ के बारे में 
उनका अपना कोई अभिमत नहीं है। 

परन्तु वस्तु-जगतु के बारे में जैनों का एक विशिष्ट मत अवश्य है, और वह 
यह है कि, वस्तु-जगत्‌ के बारे में कोई भी एक निश्चित मत नहीं हो सकत।। 
सप्तभंभीनय से यह बात स्पष्ट हो जाती है । जैनों की मान्यता है कि ये सात 
तकंवाक्य साथ मिलकर हमें वस्तु-जगत्‌ का बोध कराते हैं। ताकिक हृष्टि से, 
एक कथन एक विचार या मत का छोतक होता है, और जब वस्तु-जगत्‌ के बारे 
में निर्णय दिये जाते हैं और तक॑वाक्‍य प्रस्तुत किये जाते हैं, तो उन्हें वस्तु-जगरत्‌ 
के स्वरूपों का द्योतक माना जाता हैं। जैनों के मतानुश्वार, वस्तु-जगतु के बारे 
में कोई हढ़ मत संभव नहीं है; इसलिए किसी एक निर्णय से वास्तविकता का 
बोध संभव नहीं, और इसलिए कोई भी एक कथत ऐसी किसी चीज की पूर्ण 
व्याख्या नहीं कर सकता जो अत्यंत जटिल और अनेकान्त हो । 

उपप्रु क्त विवेचन से स्पष्ट है कि सामान्य रूप से स्यादवाद नयवाद का 
परिपुरक हैं। तयवाद में वस्तु-जगत्‌ के श्रति विईकेषणात्मक दृष्टिकोण अपनाया 
गया है, तो स्यादवाद में संश्लेषणात्मक हृष्टिकोण । चुंकि विष्लेषण और 
संइलेषण एक-दूसरे से असम्बद्ध नहीं होते, इसलिए शुद्ध विष्छेषणात्मक दृष्टि में 
भी हम संइलेबण के तत्त्व देखते हैं, और उसी प्रकार बस्तु-जगत्‌ के संडलेषणात्मक 
दृष्टिकोण में विदलेषण के तस्त्व देखते हैं | स्पष्ट शब्दों में : नववाद के अनुसार, 
किसी भी एक मत को विशेष महस्व देना दोषपूर्ण होगा । अन्य शब्दों में, विभिस्त 
मतों का अपना महत्त्व होता है, और इनमें से प्रत्येक वास्तविकता का परिच/यक 
होता है; इसलिए ये सब मिलकर हमें वास्तविकता का बोध कराते हैं। इसी 
प्रकार, स्पादवाद में अभिधान के पर्यायों के संश्लेषणात्मक स्वरूप को महत्त्व 
दिया जाता है। स्थादवाद की स्पष्ट धारणा के अनुसार, संइलेषित विभिन्‍न 
कथनों में से प्रत्येक से वस्तु-जगतु के बारे में कुछ जानकारी मिलती है। 

अब हम स्यादवाद की कुछ विस्तार से चर्चा करेंगे । अभिधान के सात 
पर्याय हैं 
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2. द्रव्य नहीं भी हो सकता हैँ (स्थाद तास्ति द्रव्यम्‌ ) 

3. द्रव्य हो सकता है और नहीं भी हो सकता है (स्यथाद्‌ अस्ति च नास्ति 

च॒ द्रव्यम्‌) 

4. द्रव्य अनिर्वंबनीय हो सकता है (स्थाद्‌ अवक्तव्यं द्रव्यभ ) 

5. द्रव्य हो सकता हँ और अनिवंचनीय भी हो सकता हूं (स्याद अस्ति चे 

अवक्तव्य॑ द्रव्यम्‌ ) 

6. द्रव्य नहीं हो सकता है और अनिरवंचनीय भी हो सकता है (स्थाद्‌ 

नास्ति च अवक्तव्यं द्रव्यम्‌ ) | 

7. द्रव्य हो सकता हूँ, नहीं भी हो सकता है और अनिर्वेच्ननीय भी हो 

सकता है (स्याद्‌ अस्ति च नास्ति ले अवक्तव्यं द्रव्यम्‌ ) 

चूंकि विश्व की प्रत्येक वस्तु द्रव्यमय होती है, इसलिए हम इन सात तके- 
वाक्यों की एक विशेष वस्तु द्वारा व्याख्या करेंगे। जैन दाशनिकों का अनुकरण 
करते हुए हम घद को उदाहरण-स्वरूप लेंगे। इन तकंवाक्यों का विश्लेषण 
आरंभ करने के पहले यह जानना उपयोगी होगा कि अस्ति और नात्ति शब्द 
ऋ्रमश: विचा राथ्थ बस्तु के अस्तित्व तथा अनस्तित्व के ग्योतक हैं। 

!. यह कथन कि “घट हो सकता है स्पष्टत: घट के अस्तित्व का परि- 
चायक है। इस कथन में जो “हो सकता है” शब्द हैं, उनका अथ यह है कि यह 
कथन पूर्णतः सत्य नहीं है, यानी शेष अन्य कथनों की सत्यता के अभाव में यह 
सत्य नहीं है। यह कथन एक दृष्टि से, एक विशिष्ट नियोग की उपस्थिति की 
टृष्टि से ही वैध है। इस संदर्भ में जैन दाश निक चार प्रमुख नियोगों का उल्लेख 
करते हैं : ब्रध्य, क्षेत्र, काल और पर्याय | जहां तक घट की बात है, यह मिट्टी 
या अन्य किसी द्रव्य का बना हो सकता है। जब हम घट को द्रव्य मिट्टी की टृष्टि 
से देखते हैं: यदि यह मिट्टी से बना है, और केवल मिट्टी से ही बना है, तभी 
हम इसके अस्तित्व का दावा कर सकते हैं, अन्यथा नहीं | इसी प्रकार, घट के 
अस्तित्व का दावा उसका एक विशिष्ट क्षेत्र में अस्तित्व होने से ही किया जा 
सकता है, और ऐसे किसी क्षेत्र की दृष्टि से नहीं किया जा सकता जहां उसका 
अस्तित्व नही है | अन्य दो नियोगों की व्याख्या भी इसी प्रकार की जा सकती 
है। घट का अस्तित्व एक विशिष्ट कालावधि में विद्यमान होने की दृष्टि से ही 
सत्य है। इसके निर्माण के पहले घट नहीं था और इसके विनाश के बाद यह 
नहीं रहेगा । इन दृष्टियों से घट के अस्तित्व का दावा नहीं किया जा सकता। - 
इसी प्रका र, जब मिट्टी को विशेष प्रकार से ढाछा जाता ह और इसे विशेष 
आकार दिया जाता है, तभी हम कहते हैं “यह घट है”, अन्यथा नहीं । यदि 
इसे भिन्‍न आकार दिया जाए, तो इसका अस्तिस्व भिन्‍न पर्याय में होगा ;. हमोरे 
द्वारा दावा किये गये पर्याय में न होगा । 
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2. यह कथन कि “घट नहीं है”, पहले कथन का विरोधी नहीं है। केवल 
परस्पर-विरोधी कथतनों में ही हमें पूर्ण मतभेद दिखाई देता हैं; अतः जब हम 
एक कथन की सत्यता का दावा करते हैं, तो दूसरे की असत्यता स्पष्ट हो जाती 
है। इसी प्रकार, एक को असत्य घोषित करने पर दूसरे की सत्यता स्पष्ट हो 
जाती है। अकसर प्रथम और दूसरे कथतों के बीच के मतभेद को परस्पर-विरोधी 
समझा जाता है, और इसलिए मान लिया जाता है कि, यह कहना कि दोनों 
कथन “घट है” और “घट नहीं है'' सत्य हैं, अस्पष्ट और अताकिक है। तात्पर्य 
यह कि, यदि घट का अस्तित्व है, तो इसके अस्तित्व से इनकार नहों किया जा 
सकता; और यदि घट का अस्तित्व नहीं है तो इसके अस्तित्व का बाया नहीं 
किया जा सकता । 

दूसरे कथन में, जहां तक विशिष्ट गुणों का सम्बन्ध है, घट के अस्तित्व से 
इसकार नहीं किया गया है। इनकार तभी किया जाता है, जब ऐसे गुणों के बारे 
में दावा किया जाता है जो स्पष्ट रूप से विद्यमान नहीं हैं। सुस्पष्ट श्षब्दों में, 
“घट का अस्तित्व नहीं है” का अर्थ यह नहीं कि “घट के रूप में घट का 
अस्तित्व नहीं । इसका अथे केवरू इतना ही है कि घट का अस्तित्व पढ़ या 
अन्य किसी वस्तु के रूप में नहीं है। 

3. और 4. तीसरा और चौथा कथन --“घट हो सकता है और नहीं भी 
हो सकता है” और “घट अनिर्वेचनीय हो सकता है --स्पष्टत: इस जैनमत के 
द्योतक हैं कि वस्तु-जगत्‌ जटिल है, इसलिए इसे इसके विविध गुणों की दृष्टि से 
देखा जाय, तो हम इसके गुणों को संयुक्त रूप से प्रस्तुत कर ही सकते हैं। 
उदाहरणार्थ, घट के अस्तित्व तथा अनस्तित्व के दो गुणों के संदर्भ में : तीसरे 
और चौथे कथन में दो पर्यायों - अस्तित्व तथा अनस्तित्व--के संयोजन को 
दो भिन्‍न तरीकों से प्रस्तुत किया गया है। 

तीसरे कथन में क्रमश: दो पर्यायों को प्रस्तुत किया गया है। “घट है और 
नहीं भी है, इस कथन में प्रथम अंश घट के अपने एक गुण, इस स्थिति में 
अस्तित्व के 'गुण', की दृष्टि से सत्य है। इस कथन का दूसरा अश “नहीं है 
अन्य गुणों के अनस्तित्व की दृष्टि से सत्य है। तीसरे मिश्रित कथन के इन दो 
अंशों को क्रमश: ज्ञापित किया जाय, तो ये वस्तु-जगत्‌ के बारे में स्पष्ट जान- 
कारी दे सकते हैं। इसलिए कहा जाता है कि इस तीसरे कथन में दो क्रमिक 
शुणों का संयुक्त रूप से प्रतिज्ञापन किया गया है। 

चौथा कथन “घट अनिर्वेचनीय है” इस मान्यता पर आधारित है कि 
इसकी दोनों अवस्थाओं पर एक साथ ध्यान देना मनोवैज्ञानिक और ताकिक 
टष्टि से असंभव है। अस्तित्व और अनस्तित्व एक-दूसरे से भिन्‍न होने के कारण 
एक साथ ही बस्तु पर आरोपित नहीं हो सकते। इसलिए अस्तित्व तथा 
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अनस्तित्व की अवस्थाओं का एकसाथ दावा किया जाता है, तो वह वस्तु 
अनिर्वचनीय रह जाती है। दो पर्यायों को इस प्रकार एक साथ प्रस्तुत करने को 
गुणों का सह-प्रस्तुतीकरण कहा गया है। 

आरंभिक चार कथनों का विवेचन करने के बाद एम० हिरियन्ना लिखते 
हैं: “यहां पहुंचकर शायद यह ऊूगे कि सूत्र यहीं समाप्त हो जायगा। परन्तु 
अभी कुछ अन्य तरीके बाकी हैं जिनसे उक्त विकल्पों को संयुक्त किया जा सकता 
है | अत: तीन कथन और जोड़े गये हैं, ताकि यह न लगे कि वे विभेय छोड़ दिये 
गये हैं। फलस्वरूप जो वर्णन उपलब्ध होता है, वह सर्वागपूर्ण बन जाता है, 
और बह असैद्धांतिक भी नहीं रह जाता ।*/* 

5. पांचवा कथन “घट है और अनिर्वेचनीय है” इस तथ्य का चोतक है 
कि अस्तित्व रूप की दृष्टि से देखा जाय तो घट वर्णनीय है, ११न्‍्तु इसके अस्तित्व 
तथा अनस्तित्व दोनों ही रूपों पर एक साथ विचार किया जाय तो यह 
अनिर्वेचनीय हो जाता है। 

6. छठा कथन “घट नहीं है और अनिर्वचनीय है”, पांचवें कथन की तरह, 
घट की वर्णतीयता तथा अनिर्वेचनीयता दोनों का दावा करता है। बस्तु में 
मौजूद गुणों के अरावा जित गुणों का अनस्तित्व है वे भी इसे अनिवेवनीय नहीं 
बनाते; निर्षेधात्मक वर्णन तब भी संभव होता है। लेकिन यदि नकारात्मक 
और सकारात्मक वर्णनों का प्रयत्न एकसाथ हो, तो अनिबंचनीयता की स्थिति 
उत्पन्न होती है! 

7. सातवां कथन “घट है, नहीं हैं और अनिर्वचनीय है” इस तथ्य का 
थोतक है कि दो अवस्थाओं -- सकारात्मक और तकारात्मक --का क्रमिक प्रति- 
पादन वर्णनीयता की ओर निर्देश करता है, और एकसाथ प्रतिपादन घट की 
अनिर्वचनीयता की ओर | 

किसी भी वस्तु की शाइबतता, अशाइवतता, तादात्य्यता तथा धिन्नता 
आदि के संदर्भ में इन सात तकंवाकयों को सूद्रित किया जा सकता है। जैन 
दाशंनिकों का विश्वास हैं कि विधेय के ये सात पर्याय हमें वस्तु-जगत्‌ के बारे 
में पर्याप्त जानकारी देने में समर्थ हैं । 

स्यादवाद के अपने इस विवेचन को हम ईलियट के एक उद्धरण से समाप्त 
करेंगे। ईलियट ने एक वाक्य में ही इस सिद्धांत का सार प्रस्तुत कर दिया है। 
वह लिखते हैं : “स्थादवाद का सारतत्व, इसे इसकी शास्त्रीय शब्दावली से 
बाहर निकालने के बाद, यह प्रतीत होता है कि, अनुभव की स्थिति भें सं पूर्ण 


2. '“आउटलाइन्स ऑफ हृढियन फिलॉसफी' (लंदन : जाज एसेन एण्ड मनबिन लि० 
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सत्य का प्रतिपादन असंभव है, और अनुभ्ववातीत अवस्था में भाषा अधूरी पढ़ 
जाती है *'।” वस्तु-जमत्‌ की व्यास्या के लिए किये यये कष्टसाध्य प्रयासों के 
अलावा यह सिद्धांत जैन दा्निकों के दाशनिक समस्याओं के प्रति अपनाये 
गये शालीन दृष्टिकोण का भी परिचायक है। 


3. पूर्बो०, जण्ड प्रथम, १० 08 


प्रच्म भाग ; नीतिशास्त्र 


नेतिक नियम 25 


भहावीर ने अपने अनुयायियों को जिने पांच भमहाव्रतों--अहिता, सत्य, 
अस्तेय, ब्रह्मचर्य तथा अपरिपग्रह--की शिक्षा दी है, उनकौ चर्चा हम पहुले कर 
चुके हैं । 

इन पांच महाव्नतों में पहले ब्रत को सर्वाधिक महत्व का माना जाता है। 
जैन धर्म की प्रमुख विद्ेषता है कि इसमें अहिंसा के पाक्त पर सबसे अधिक बरू 
दिमा गया है। अहिसा शब्द में जो निषेधार्थक प्रत्यय लग। हुआ है, उससे कुछ 
गलतफहमी होती है और अहिसा की नैतिक शिक्षा में दवाभाव का जो दर्शन 
विद्यमान है उसे पूरी तरह नहीं समझा जाता। एस० सी० ठाकुर कहते हैं: 
अहिसा' का शाब्दिक अर्थ सदभावनता तथा प्रेम का स्पष्ट भाव तो नहीं है, 
परन्तु मतलब करीब-करीब यही होता है। इसी प्रकार ''अहिसा शब्द में 
व्याकरण का निषधार्थक प्रत्यय होने पर भी यहू स्पष्टतः दपाभाव के दर्शन का 
द्योतक है! इस शव्द का गहन अर्थ इस तथ्य से स्पष्ट होता है कि जैन दशेन 
चंकि चेतना के सातत्य (जैसा कि इस ग्रन्थ में पहले बताया गया है) में आस्था 
रखता है, इसलिए मानता है कि सनुष्य को किसी भी प्राणी की (आध्यात्मिक) 
प्रगति में बाधा डालने का अधिकार नहीं--चाहे वह प्राणी एकेन्द्रिय ही क्यों न 
हो। पीड़ा पहुंचाने का अर्थ स्पष्ट रूप से बाघा डालना है, इसलिए बाधक न 
बनने की शिक्षा दी गयी थी। 

अहिंसा शब्द को कभी-कभी अवध (वध न कंतता) के अथे में भी लिया 
जाता है। यद्यपि सतही तौर पर ये दोनों शब्द बिना किसी स्पष्ट भाव के 
निर्षधार्थक शिक्षा के द्योतक हैं, तथापि गहन विषलेषण के बाद पता चलता है कि 
इस शिक्षा मैं जीवन का स्पष्ट एवं सर्वांगीण टष्टिकोण निहित हैं। अतः इसमें 
कोई आदचये नहीं कि अहिसा की इस शिक्षा के पारून की काफी आलोचना भी 
हुई है। उदाहरणार्थ, जन धर्म सम्बन्धी अपने एक लेख में मोतियर विलियम्स ने 
लिखा हैं कि अहिसा के पालन में जैन छोग अन्य सभी भारतीय सम्प्रदायों से 


]. “क्रिश्चियन एण्ड हिन्दू एथिक्स' (लंदन : जायें एलेन एण्ड अनजिन लि०, |969), 
पृ० 202 


46 जैन दर्शन 


भागे हैं और इसे उन्होंने अपंगति की सीमा तक पहुंचा दिया है। इस संदर्भ में 
उन्होंने बम्बई के रोगी जानवरों के अस्पताल का उल्लेख किया है।£ श्रीमती 
स्टीवेन्सन का मत है कि जीवन के लिए अहिसा का नियम वैज्ञानिक दृष्टि से 
असंभव है, क्योंकि यह प्रकृति के नियम के विरुद्ध हैं।श यहां यह जो दो विचार 
व्यक्त किये गये हैं, उनके पीछे यह कारण हैं कि अनेक विद्वानों को इस धारणा 
की ऐतिहासिक पृष्ठभूमि की जानकारी नहीं है। देवताओं को खुश करने के 
नाम पर यज्ञों में निरीह पशुओं की जो हत्या होती थी, उसके प्रति जैनों का 
जो विवादात्मक दृष्टिकोण रहा है, उससे सभी परिचित हैं, इसलिए उसके 
विषछेषण की यहां आवश्यकता नहीं है। उस जमाने में प्राणियों के साथ किये 
जाने वाले दुब्यंवहार के प्रति व्यापक रूप से आवाजें उठायी जा रही थीं। जीव- 
हत्या के प्रति जनों (और थोद्धों) ने जो आवाजें उठायी हैं, उसका प्रभाव 
भारतीय नीतिशास्त्न पर भी पड़ा है। व्यवहार में अहिसा का पालन महात्मा 
गांधी ने भी किया है| गांधीजी ने स्वयं कहा है कि उन्हें जैन धर्म के तथा संसार 
के अन्य धर्मों के ग्रन्थों से बड़ा लाभ हुआ है ।+ 
अहिसा तथा ( अवध ) सामान्यतः “कार्य माने जाते हैं ताकि मनुष्य यदि 

इन निषिद्ध कार्यों को नहीं करता, तो उसे पापों से मुक्ति मिल जा सकती है। 
परन्तु न केवल उसे ऐसे कार्य से बचना होता है बल्कि उसके मनोभाव भी शुद्ध 
होने चाहिए । 'ृ कि किसी भी कार्य के पीछे मनोभाव एवं इच्छा निहित रहती 
है, इसलिए केबल कार्य से बचने का अर्थ यह नहीं होगा कि कोई मनोभाव भी 
नही था। संभव है कि मनोभाव वहां विद्यमान रहा हो, परन्तु बड़ी कठिनाई से 
ही कार्य को टाल दिया गया हो । इसीलिए जैन दाशंनिक इस बात पर जोर 
देते हैं कि मन दुष्ट मनोभावों यानी हिंसादृत्ति से पूर्णतः मुक्त होना चाहिए। 
तस्‍्वाय -सूत्र में हम पढ़ते हैं कि हिंसा का अर्थ लापरवाही या उपेक्षा से प्राणियों 
को चोट या पीड़ा पहुंचाना है, और यह सब धमंड, दुराग्रह, आसक्ति तथा छूणा 
जैसी दृत्तियों के कारण होता है।' अतः यह स्पष्ट है कि भौतिक क्रिया को 
मानसिक क्रिया से अलग नहीं माना गया था। एक अन्य जैन ग्रंथ में मन का 
महत्त्व इस प्रकार बताया गया है : “'प्रमाद से पाप घटित होता है, और किसी 
प्राणी को बस्तुतः पीड़ा भी न पहुंची हो तो भी जीवात्मा दूषित होती है। इसके 
विपरीत, सावधान तथा धा्िक व्यक्ति, जो विषयासक्त नहीं है और पशुओं के 

2. टी० जी० कालघटगी, 'जैन व्यू ऑफ लाइफ' (शोलापुर : जैन संस्कृति संरक्षक संघ, 

969), १० 63 में उड,त 

3. बही, १० 287 

4. देखिये, 'द लेटर फराम गांधीजी,' माडने रिव्यू, अक्तु« ]96 

5, तस्वाबं-सूल, ४]]. 8 
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प्रति दयाभाव रखता है, यदि अकस्मात्‌ किसी प्राणी को चोंट भी पहुंचा दे तो 
उसे पाप नहीं लगेगा । 6 


इस प्रकार, अहिंसा के पारून के लिए मन और द्वारीर के बीच सहयोग 
आवश्यक समझा गया है। इसके साथ हादिक प्रेम की सम्यक भाषा भी चाहिए | 
इस प्रकार, न तो हिसा का विचार होता है न भाषा, जिससे पता चलता है कि 
हिंसा के लिए कोई उकसा नहीं रहा है। अतः: अहिसा के सिद्धान्त का अर्थ है--- 
विचार, शब्द तथा कार्य की शुद्धता, जो जागतिक प्रेम और सभी प्राणियों के 
प्रति करुणा रखने से प्राप्त होती है--फिर वे प्राणी विकासक्रम के कितने भी 
निम्न स्तर के क्‍यों न हो। जनों के अहिंसा सम्बन्धी मत को सही रूप में समझते 
हुए ईलियट कहते हैं :*'*“अहिसा कौ आकर्यक धारणा, जैसा कि यूरोपवासी 
कल्पना करते हैं, दादा-दादी को खा जाने के भय पर आधारित नहीं है, बल्कि 
इस मानवीय एवं बौद्धिक भावना पर आधारित है कि सभी जीवन एक है, और 
जो व्यक्ति जानवरों को खाते हैं, वे उन जानवरों से श्रंष्ठ नहीं है जो दूसरे 
जानवरों को खाते हैं। 


अहिसा के पाछत में गृहस्थ को कुछ ढील दी गयी है। परन्तु मुनि को 
अहिंसा का पालन बड़ी कठोरता से करना होता है। उदाहरणार्थ, वनस्पति में 
जो एकेन्द्रिय जीव पाये जाते हैं, उन्हें मारने की मुनि को छूट नहीं है। परन्तु 
एकेन्द्रिय जीव को मारने की रृहस्थ को अनुमति है, क्योंकि यदि वह ऐसे जीवों 
को नहीं मारता है तो कृषि का नुकसान होगा और परिणामतः समाज को 
अनाज-जेसी आवश्यक चीज नहीं मिलेगी। इस लिए कहा गया है कि शहस्थ को 
केवल दो इन्द्रियों, तीन इन्द्रियों, चार इन्द्रियों तथा १ंचेन्द्रियों वाले जीवों के 
मामले में ही अहिसा का पालन करन। चाहिए। मुनि के लिए जो कठोर नियम हैं 
उन्हें भहाद्रत कहते हैं और भृहस्थ के लिए जो सामान्य नियम हैं उन्हें अणुश्बत 
कहते हैं । 

जैन बौद्धों की इस बात के लिए बड़ी आलोचना करते थे कि, वे मांस खाने 
की अनुभ।ते इसलिए देते हैं कि जातवरों की हत्या उन्होंने नहीं बल्कि कसाई ने 
की है। जेनमत यह है कि यदि मांस खानेवाले ही तन हों, तो कसाई पशुहत्या का 
पापकर्म नहीं करेंगे; इसलिए मांस खानेवाले ही (यद्यपि अप्रत्यक्ष रूप से) हत्या 
के लिए जिम्मेवार हैं। जैन उन हिन्दुओं की भी कटु आछोचना करते थे जो 
धर्म के नाम पर यज्ञ में पशुओं की बलि देते थे | 
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सत्य 

यह दूसरा ब्रत सभी लोगों के पाछन के लिए है। ग्रहस्थ के लिए इस ब्रत का 
कठोर पालन आवश्यक नहीं है। इस ब्रत के भाव का पान करना ही बस 
आवश्यक है।* घुकि अहिसा ही सबसे महत्त्व का ब्रत है, इसलिए शेष सभी 
ब्रतों का पालन इतना ही पर्थाप्त है कि अहिसा का ब्रत खण्डित न हो। ऐसी 
परिस्थिति में जहां सत्य बोलने से हिसा या हत्या हो सकती है; जैसे, (हत्या 
करने के लिए पीछे पड़े हुए डाकुओं से बचने के लिए) जब कोई आदसी छिप 
जाता है तो उसका स्थान न बताने में जो जानबृश्षकर असत्य बोला जाता है 
वह नैतिक दृष्टि से उचित है। ऐसी स्थिति में फूठ बोलते से हत्या होने से रुकती 
है, इसलिए यह उस सचाई से बेहतर है जिससे कि हिसा या हत्या हो सकती है। 
इसी प्रकार, कोई जानवर झाड़ी में छिप गया है और शिकारी को इसकी जान- 
कारी नहीं है, तो ऐसी स्थिति में सत्य बात बताने से उस जानवर की हृत्या हो 
सकती है। 


अस्तेय 


इस ब्रत का अथं है कि आदमी को केवछू अपनी सम्पत्ति भोगनी चाहिए; 
दूसरे का हथियाने की चाह नहीं रखनी चाहिए। व्यापार और लेन-देन में किये 
जानेवाले बुरे कर्म, जैसे, माल में मिलावट करना, ग्राहक को उसके पैसों के 
बदले में पूरा माल न देना, ठीक से माप-तौल न करना तथा काले बाजार में 
उलझना, ये सब स्तेय यानी चोरी के काम कहलाते हैं। ऐसे बुरे कर्मो से साव- 
धातीपूर्वक बचने से ही अरतेय व्रत का पालन होता है। 

पुतः इस व्रत के पालन के मामले में भी गृहस्थ की अपनी कुछ सीमाए 
हैं। इसलिए उससे केवल सापेक्ष पालन की ही आशा की जाती है। ग्रहस्थ के 
लिए इस ब्रत के पालन का अर्थ है--.न दी गयी वस्तुओं को न लेना और दूसरों 
की गिरी हुई, छूटी हुई या लोयी हुई वस्तुओं को न उठाना । इसी प्रकार 
गृहस्थ को चाहिए कि वह वस्तुओं को सस्ते दामों पर न खरीदे--यदि सस्ते 


है. जेन दार्शनिक इस बात को भलीभांति जानते थे कि अपने दैनिक जीवन में मृहस्प कटू 
वनों का पूर्ण रूप से त्याग नहीं कर सकता, विशेषतः अपने धर में, धंधे में और 
जीवन की सुरक्षा के मामले में | अत: इन मामज़ों में अपदाद बनाये गये थे और अन्य ' 
मामलों में अतत्य से बचने के नियम बनाये गये थे। निशेधाथेक रूप में सत्य का यह 
भी अर्थ है कि आदमी अतिशयोक्ति न दिखाये और अबगुण खोजने तथा असभ्य बात- 
चीत में न उसझे । सत्य का स्पष्ट अर्थ है उपयोगी, संतुलित तथा सारगर्भित शब्दों 
को बोलना । 


सैतिक नियम | छः 


दाम का कारण यह है कि वह वस्तु अनुचित हंस से प्राप्त की गयी है। भूमियत 
तथा अनधिकृत सम्पत्ति, जो कि राजा की होती है गृहस्यथ को नहीं छेती चाहिए; 
ऐसी सम्पत्ति की सूचना उसे राज़ा को तुरंत देनी बाहिए। 


तपस्वी के संदर्भ में इस ब्रत का अर्थ है संभोग से पूर्णतः विरत रहना । 
संभोग के कर्म से तो विरत रहने को कहा ही गया है, परन्तु संभोग से संबंधित 
विचार भी उस कम की तरह अवांछनीय तथा अन॑तिक माने गये थे। अह्यचर्य 
के ब्रत के लिए भी विचार, वाचा तथा कम इन तीनों के सहयोग के सिद्धान्त 
को आवश्यक समझा गया था। 

गृहस्थ के संदर्भ में, जैसा कि स्पष्ट है, इस ब्रत का धाब्दिक एवं कठोर 
रूप में पालन संभव नहीं है। संभोग से विरत रहने का यदि कठोरता से पान 
किया जाय तो व्यक्ति के लिए घर-परिवार का कोई अर्थ ही नहीं रह जायगा । 
जैत दाशंनिक समस्या के इस पहल से आंखें मृ दे हुए नहीं थे। इसलिए उन्होंने 
सुझाया कि गृहस्थ द्वारा एक पत्नी क्षत्त का पालन करने से इस क्षत का पाऊझन 
हो जाता है। गृहस्थ द्वारा श्रद्मय चर्य का पालन किये जाने का अर्थ है अपनी पत्नी 
(या पति) के प्रति पूर्ण त: वफादार होना। दूसरी स्त्री (या पुरुष) के बारे में 
सोचने मात से इस ब्रत को क्षति पहुंचती है। एकपत्नी या एकपति व्रत संभोग 
की शुद्धता का द्योतक है; इससे उस व्यक्ति के तथा परिवार के जीवन में सुख 
व्याप्त रहता है। 


भ्परिग्रह 


स्पष्टत: यह ब्रत मुनियों के लिए है, क्योंकि प्रव्गनजित होने के पहले उन्हें 
अपनी सारी सम्पत्ति तथा धन को त्यायना होता है। परन्तु केवल भौतिक त्याग 
का कोई माने नहीं है। उसे त्यागी हुई वस्तुओं का तनिक भी स्मरण नहीं होना 
चाहिए। चु कि उन वस्तुओं के साथ उसका सतत सम्पर्क रहा है, इसलिए पहछे 
की वस्तुओं की यादें उसके दिमाग में मंडराते रहने की काफी संभावना रहती 
है। अत: तपसवी को चाहिए कि वह पुरानी त्यागी हुई वस्तुओं का स्मरण न 
होने दे । 

उपयु क्त विवेचन से स्पष्ट होगा कि अपरिशग्रह के संदर्भ में यद्यपि मुख्यतः 
सम्पत्ति एवं धन का उल्लेख किया गया है, लेकिन वस्तुतः इस ब्रत को जीवन के 
प्रत्ति एक विशिष्ट दृष्टिकोण अपनाने तक बढ़ाया जा सकता है। मनुष्य का 
अपने घर-परिवार तथा सम्बन्धित वस्तुओं के प्रति इतना अधिक मोह बढ़ 
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जाता है कि वह इन सबको अपनी सम्पत्ति समझ बैठता है। परन्तु सच्चे तपस्वी 
को ऐसा जीवन बिंताता चाहिए कि वह सब वस्तुओं को, यहां तक कि अपने 
शरीर तथा मन को भी, मोक्ष के मार्ग की बाधा समझे | 

गृहस्थ के लिए अपरिग्रह ब्रत का अर्थ है आवश्यकता से अधिक का संग्रह 
करने की चाह न रखना । ग्ृहस्थ के संदर्भ में जैन दाह निकों ने अपरिय्रह ब्रत के 
बारे में जो ढील दी है उसका क, रण यह है कि इस ब्रत का कठीर पालन समाज 
के हित में न होगा। पेशा चाहे कोई भी हो, इस ब्रत के पालन का अर्थ होगा 
अपने कर्तव्य का न केवल कुशलता से, बल्कि ईमातद।री से भी पालन करना। 
उदाहरण के लिए, व्यापारी के संदर्भ में कुशलता का अर्थ होगा व्यापार के 
नियमों की जानकारी तथा उनका सही इस्तेमाल, जिससे आथिक साधनों में 
बृद्धि होती है। व्यापारी द।/रा ईमानदारी बरतने का अर्थ है अपने धंधे को 
व्यक्तिगत सुख तथा समाज-कल्याण का साधन समझना । अपने पेशे में उचित 
अथवा नैतिक तरीकों को अपनाकर व्यापारी महत्तम लाभ उठाते हुए समाज 
की सेवा कर सकता है। 

व्यापक रूप से जीवन के प्रति त्याग की यह भावना, जिसे अन्ततोगत्वा 
आदमी को अपनाना होता है, सामान्य जीवन बितानेवाले श्हस्थ द्वारा भी 
व्यवहार में लायी जा सकती है। अन्त में मनुष्य को अपनी सारी तृष्णाएं त्यागनी 
होती हैं और अपनी आत्मा को शुद्ध बनाना होता है। इसलिए देनन्दिन जीवन 
में अपरिग्रह ब्रत का पालन करने का मतलब है अपनी इच्छाओं पर संयम से 
अंकुद् रखता । गृहस्थ द्वारा पालन किये जानेवाले इस ब्रत को पररिमित अपरि- 
भ्रहु कहते हैं। 

इस प्रकार, ये पांच महाब्रत अपनी ही आत्मा की खोज में निकले हुए 
व्यक्ति के लिए पथप्रदर्श क स्तंभ हैं। इन ब्रतों में पाया जानेबाला समग्र रूप इस 
तथ्य में निहित है कि सभी बश्रत अंततोगत्वा अहिंसा के ब्रत में ही समा जाते हैं । 
जैनों का मत है कि इन समग्र ब्रतों का पालन करने से परिपूर्ण व्यक्तित्व की 
प्राप्ति में सहायता मिलती है। 
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जार्वाकों को छोड़कर शेष सभी भारतीय दर्शन कर्म सिद्धान्त को स्वीकार करते 
हैं। सामान्यतः: कर्म सिद्धान्त का उदय मानव जीवन में घटित होनेवाली विविध 
घटनाओं की व्याख्या करनेवाले कार्य-क/रण सम्बन्ध में होता है। विभिन्‍न 
विचारधाराओं प्रें कम शब्द के किये गये सूक्ष्म अर्थ भिन्‍न हैं। यहां हमें हिन्दू 
दर्शन तथा जैन दशन की कर्म सिद्धान्त सम्बन्धी मान्यताओं के बारे में ही विचार 
करना है। अन्य भारतीय दरह्ांनों में कर्म को क्रिया के अर्थ में लिया है, यद्यपि 
इस क्रिया शब्द के भी भिन्‍न-भिन्‍न अर्थ किये गये हैं। जेन दाशंनिक कर्म शब्द 
की सर्वंथा भौतिक व्याख्या करते हैं। जैन दाशं निकों के अनुसार इन्द्रियों द्वारा 
अगोचर अतिसूक्ष्म परमाणुओं के समूह का नाम करे है। 

कर्म की भौतिक प्रकृति के समर्थन में जैन दाश निकों ने जो तक पेश किये 
हैं, वे बड़े रोचक हैं। माना गया है कि यदि कार्य भौतिक स्वरूप का है, तो 
क्रारण भी भौतिक स्वरूप का होना चाहिए । उदाहरणाथं, जिन परमाणुओं से 
विदव की वस्तुएं बनी हैं उन्हें वस्तुओं के 'क्ारण” माना जा सकता है, और 
परम,णओं को भौतिक तत्त्व मान लेने पर वस्तुओं के कारणों को भी भौतिक 
मानना होगा । जैनों की इस मान्यता के विरुद्ध उठायी जानेवाली पहली आपत्ति 
यह है कि, सुख, दुःख, प्रमोद तथा पीड़ा-जेसे अनुभव शुद्ध रूप से मानसिक हैं, 
इसलिए इनके कारण भी मानसिक यानी अभौतिक होने चाहिए । जैतों का 
उत्तर है कि ये अनुभव शारीरिक कारणों से सर्वथा स्वतन्त्र नहीं हैं, क्‍योंकि 
सुख, दु:ख इत्यादि अनुभव, उदाहरणार्थे, भोजन आदि से सम्बन्धित होते हैं। 
अभौतिक सत्ता के साथ सुख आदि का कोई अनुभव नहीं होता, जसे कि आकाश 
के साथ ।* अत: यह माना गया है कि इन अनुभवों के पीछे 'प्राकृतिक कारण 
हैं, और थही कम है। इसी अर्थ में सभी मानवीय अनुभवों के लिए सुखद था 
दुखद तथा पसंद या नापसंद--कर्म जिम्मेवार हैं। 

चूंकि जैनों का है तबाद जीव तथा अजीव सत्ताओं अभौतिक तथा 
भौतिक या तिराकार तथा साकार - को स्वीकार करता है, इसलिए कर्म को 
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सभी अनुभवों के लिए जिम्मेवार म।नने का अर्थ होगा: () अनुभव केवल 
सचेतन जीव के हैं, (2) अनुभव इन दो सत्ताओं के संयोग, संयोजन तथा 
सम्मिश्रण के कारण हैं, और (3) जब अनुभव नहीं होते तब जीव के छिए 
कोई सीमा निर्धारित नहीं रहती । जैन दार्शनिकों का तक है कि, अपने अनुभवों 
से हम इस परिणाम पर पहुंचते हैं कि कम द्रव्य शुद्ध आत्मा से मिल गया है और 
यह जीव की चेतना की शुद्धता निर्धारित करता है। कर्म के दुष्ट प्रभाव के 
अन्तर्गत आत्मा, जो कि विशुद्ध एवं असीम क्षमताओंबाली होती है, अपने को 
'सीमित' अनुभव करती है। आत्मा को कर्म के इस विपरीत प्रभाव से मुक्त 
करना मोक्ष पाने के लिए अनिवार्य छत है, और मोक्षप्राप्ति जीवन का चरमो- 
हैह्य है ! 

जीब दो प्रकार के कर्मों से बंधता है--भौतिक तथा मानसिक। पहले 
प्रकार के कर्म का यह अर्थ है कि द्रव्य का आत्मा में प्रवेश हो गया है और दूसरे 
प्रकार के अन्तगंत इच्छा तथा अनिच्छा-जैसी चेतन (मानसिक) क्रियाओं का 
समावेश होता है। इन दो प्रकार के कर्मों को एक-दूसरे के लिए विशेष रूप से 
जिम्मेदार माना जाता है। 

कहा गया है कि कर्माणु मनुष्यों को विभिन्‍न कालावधियों के लिए बांधकर 
रखते हैं। यही कारण है कि अच्छे तथा बुरे दोनों ही प्रकार के अनुभवों की 
कालावधि न्यूनाधिक होती है। महत्त्व की बात यह है कि कर्माणु जीव को चाहे 
जितने समय के लिए प्रभावित करते रहें, जैनों की टेंढ़ मान्यता है कि जीव अपने 
को कर्म के बन्धन से मुक्त कर सकता है। इस समय को कर्मों का स्थितिबन्ध 
कहते हैं। 

जीवात्मा को प्रभावित करनेवाले कर्म व्यक्ति के तत्सम्बन्धी भावों तथा 
कार्यों की तीव्रता पर निभ र करते हैं। व्यक्ति जितना ही अधिक उसझा होगा, 
उसकी जितनी ही अधिक आसक्ति होगी, कर्म की बन्धनशक्ति भी उतनी ही 
अधिक होगी। इसी प्रकार, क्रिया की शक्ति के अनुसार कर्म के प्रभाव से होने 
वाला अनुभव भी मन्द या तीज हो सकता है। कर्म के इस पक्ष को अनुभाग बन्ध 
कहते हैं । 

कर्म की भौतिक धारणा का स्वाभाविक अर्थ यह है कि कर्म की मात्रा जीव 
को एक नियत समय में प्रभावित करती है। चूंकि कर्माणु जीवात्मा को दूषित 
करते हैं, इसलिए जैन दाएं निकों की मान्यता है कि जीवात्मा उन कर्माणुओं को! 
आकर्षित करती है जो इसके निकट रहते हैं। यह आकर्षण स्वयं जीवात्मा की 
क्रियाशीलता पर निर्भर करता है। जीवात्मा की क्रियांशीलता जितनी हीं 
अधिक होगी, इसके द्वारा आकषित कर्म की मात्रा उतनी ही अधिक होगी । उसी 
प्रकार, जीवत्मा की क्रियाश्षीता कम हो तो उसके द्वारा आकर्षित कर्माणुओं 
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की मात्रा भी कम होगी। इसी स्थिति को ध्यान में रखकर कहा जाता है कि 
कर्म को त्यागने से मोक्ष प्राप्त करने में सहायता मिलती है। परन्तु चूंकि वह 
माना जाता है कि विकारों के कारण ही बन्धन है, इसलिए कहर भया हैं कि यदि 
बिना विकारों के कर्म किये जाय॑ तो दे व्यक्ति को नहीं बांधते। कर्म स्रिद्धान्त के 
, इस तीसरे स्वरूप को प्रदेक्षबरत कहा गया है । 

कर्म प्रकृति का चौथा स्वरूप यह हैँ कि इसके 8 प्रकार और 58 उप- 
प्रकार हैं। आठ मुख्य अकार ये हैं: शानावरण, बर्शवावरण, बेबनौय, मोहनीय 
आपु, नाम, गोल तथा अन्तराय । इनमें से पहले चार कर्म जीव के गुणों के 
विकास में बाधक होते हैं, इसलिए इन्हें घाति कहते हैं; और शेष कम बाधक 
नहीं होते, इसलिए अधालि कहे गये हैं। अब हम विभिन्‍न प्रकार के कर्मों के 
भेदों पर विचार करेगे । 

लानावरण : चूंकि शान पांच प्रकार का है, इसलिए श्ञानाव रण कम के भी 
पांच प्रकार हैं। थे मति, श्र्‌त, अवधि, सन :पर्मय तथा केबरुझान का आवरण 
कहलाते हैं ।* 

दर्शनाव रण : इसकी नौ उत्तर-प्र कृतियां हैं। प्रथम चार, चार प्रकार के 
दर्वन से सम्बन्धित हैं और शेष पांच प्रकार की निद्रा से ।* प्रथम प्रकार के 
कर्म से नेत्न न्द्रिय की दर्श नशक्ति क्षीण होती है, इसलिए इसे चक्ष इर्श नावरणीय 
कर्म कहते हैं । भ्रचक्ष दर्श तावरणीय कर्म से शेष इन्द्रियों की शक्ति मन्द पड़ 
जाती है। मवधि तथा केवल दर्श नावरणीय कर्मों द्वारा उन-उन् दर्शनों के विकास 
में बाधा उपस्थित होती है । आगे के पांच कम हलकी निद्रा, गहरी निद्रा, चलते- 
फिरते समय की निद्रा, चलते-फरते समय की याढ्तर निद्रा तथा निद्राचार हैं 
और क्रमश: निश्रा, निद्रा-निव्रा, प्रथछा, प्रचला-प्रचता तथा स्ट्थानगढ़ि 
कहलाते हैं । 

वेदनोय : इसके दो भेद हैं । जो जीव को सुख का अनुभव कराता है उसे 
साता वेदनोय कर्म कहते हैं और जो दु:ख का अनुभव कराता है उसे असाता 
वेदनोंय कर्म कहते हैं । 

भोहनोय : इसके 28 भेद हैं।' परन्तु मुख्य भेद दो हैं - वर्शन मोहनीप 
और चारिज्ञ मोहनीय, जो क्रमश: दर्शन तथा बारित में दूषण उत्पन्न करते हैं। 
पहले के तीन उपभेद हैं और दूसरे के पर्चीस । 
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आयु : इसके चार भेद हैं और ये जीव की चार गतियों--देव, नरक, 
मनुष्य तथा तिर्मचू-में आयु का निर्धारण करते हैं। इसलिए इन्हें देवाधु, 
नरकायु, सनुष्यायु तथा तिपंत्ायु कहते हैं । 

नाम : इसके 03 भेद हैं। इन्हें अधिकतर निर्धारित क्रम में चार वर्गों में 
बांटा जाता है। पिडप्रकृति जिसके 75 भेद हैं, प्रत्येयप्रकरृति जिसके 8 भेद हैं, 
त्रत दशक जिसके दस भेद हैं और स्थावर दशक जिसके दस भेद हैं।” इन चार 
वर्गों के कुछ उदाहरण यहां दिये जाते हैं। मजबूत जोड़, शरीर का संतुलून तथा 
सुगठित चेहरा--ये प्रथम वर्ग के कु छ उदाहरण हैं। श्र ष्ठता की भावना, धर्म- 
स्थापना की क्षमता, आदि दूसरे वर्ग के कुछ उदाहरण हैं। खूबसूरत शरीर, 
मधुर वाणी तथा सहानुभूति का भाव--यें सब तीसरे प्रकार के कर्म के कारण 
हैं। किसी मनुष्य का भद्दा चेहरा, कटु स्वभाव तथा ककंश वाणी--ये सब चौथे 
प्रकार के कर्म के कारण हैं। 

गोत्र : यह कर्म उस क ल से सम्बन्धित है जिसमें व्यक्ति का जन्म होता है। 
इसके दो भेद हैं : जिस कूल में लोकपूजित आचरण की परम्परा है उसे उच्च- 
गोद कहते हैं, और जिसमें लोकनिन्वित आचरण की परम्परा है, उसे नीचगोत् 
कहा गया है ।४ 

अन्तराय : इसके पांच भेद हैं और ये मनुष्य के स्वकीय पराक्रम के विकास 
में बाधा उत्पन्न करते हैं। ये पांच भेद हैं बानान्तराय, लाभान्तराय, भोगा- 
न्तराय, उपभोगान्तरायथ और वोर्यान्तराय। क्रमश: ये दान, लाभ, भोग, 
भोग की परिस्थिति तथा इच्छाशक्ति के विकास में बाधक होते हैं।* 

अन्त में यह समझ लेना जरूरी है कि इन विभिन्‍न कर्मों के लिए व्यक्ति 
स्वयं जिम्मेदार होता है और ये बाहर से उस पर छादे नहीं जाते। अतः 
जिम्मेदारी व्यक्ति की ही होती है, इसमें दैव जैसी कोई बात नहीं होती । व्यक्ति 
के भौतिक जीवन से सम्बन्धित कर्मों पर विचार करने से स्पष्ट होता है कि 
इनका निर्धारण व्यक्ति के शारीरिक क्रियाकलापों से होता है, तो मानसिक 
तथा आध्यात्मिक क्रियाकरछापों के बारे में यह बात और भी अधिक सही है। 
जैनों के कर्म सिद्धान्त का यह निष्कर्ष निकलता है कि व्यक्ति ही अपने भाग्य के 
लिए जिम्मेदार होता है। 
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यह स्वविदित है कि हर दर्शन में तत्त्वमीमांसीय तथा नैतिक तत्त्वों का 
निकट का सम्बन्ध रहता है, विशेषत: “उच्चतर नैतिकता' को महत्त्व दिये जाने 
पर । इनके पारस्परिक सम्बन्ध को व्यक्त करने के लिए प्राय: 'नीतिशास्त्र के 
तात्त्विक मुलाधार' शब्दों का प्रयोग किया जाता है। जैन दर्शन में भी नैतिक 
तत्त्वों पर स्वतंत्र एवं विस्तृत रूप से विचार किया गया है। जैन दर्शन में तो 
नतिक तत्त्वों को स्वीकार किया गय। है : जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आलव, बन्ध्र, 
संवर, निजरा और मोक्ष । 

तत्त्वमीमांसीय तथा नैतिक तत्वों का निकट का सम्बन्ध सुस्पष्ट है। हम 
देखते हैं कि औब तथा अजीब तत्त्वों का समावेश दोनों में किया गया है। तत्व- 
मीमांसीय जीव तथा अजीब तत्त्वों पर विचार करते समय हमने देखा कि जैन- 
मत के अनुसार इन दो तत्त्वों के निकट आकर मिल-जुल जाने से ही संसार यानी 
जीवन-चक्र का उदय होता है ओर लगत। है कि जीवन-पृत्यु के इस चक्र का कोई 
अन्त नहीं है। यद्यपि यह बताया गया है कि इन दो नित्य एवं स्वतंत्र तत्त्वों के 
निकेट आने से चेतना की शुद्धता नष्ट हो जाती है, परन्तु हमने अभी परिवतंन 
की उस प्रक्रिया का विवेचन नहीं किया है जिसके अन्तगंत जीव की स्वतंत्र सत्ता 
लुप्त हो जाती है। इसी प्रकार, यह भी देखना है कि जीव तथा अजीब के 
संयोजन से नष्ट हुई चेतना की शुद्धता को किस प्रकार पुन: प्राप्त किया जा 
सकता है। नतिक तत्त्वों का विवेवन करते हुए जैन दाशनिकों ने इन दो बातों 
पर सुचारु रूप से विचार किया है: स्वतंत्न जीव किस प्रकार बन्धन में फंस 
जाता है और यह अपनी खोयी हुई स्वतंत्रता किस प्रकार प्राप्त करता है। चुंकि 
जीव तथा अजीब के बारे में हम पहले विचार कर चुके हैं, इसलिए अब यहां 
शेष सात तत्त्वों का ही विवेचन करेंगे। 


पुष्य और पाष : इन्हें क्रश: अच्छे तथा बुरे कर्मों का परिणाम माना यया 
है। जो आदमी दुखी है वह सोचता है कि सुखी अ।दमी बड़े मजे में है परन्तु 
कहा गया है कि अन्तत: एक की स्थिति दूसरे से बेहतर नहीं होती, क्योंकि दोनों 
ही संसार-चक्र में फंसे होते हैं। जैन द,ंनिक इन दोनों आदमियों की परि- 
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स्थितियों के खोत पहले जन्म के--किसी भी पूर्व जन्म के--कर्मों में खोजते हैं ।! 

अतः दुःखी आदमी यदि सुखी जीवन बिताना चाहता है तो उसे चाहिए कि 
बह दुराचरण को त्यांग दे और सदाचरण का मार्ग अपनाये। यहां यह स्पष्ट है 
कि व्यक्ति को केवल सदाचरण से ही मुक्ति नहीं मिलती । चुंकि मोक्षप्राप्ति का 
अर्थ है जीवन और मृत्यु के चक्र से पूर्णत: मुक्ति, इसलिए स्पष्टत: यह पाप और 
पुष्य से परे है। अर्थात्‌, मुक्तिप्राप्त मनुष्य भले-जुरे के दायरे के बाहर चला जाता 
है। चूंकि भले-बुरे आचरण का सम्बन्ध पूर्वकर्मों से होता है और भले या बुरे 
कार्य को करने की एक स्वाभाविक प्रद्धत्ति होती है, इसलिए कहा गया है कि ये 
क॒ मे जीव को एक प्रकार से बांधते हैं और मुक्ति को सीमित बनाते हैं । 

अच्छे कर्म के उदाहरण हैं: सम्यक दर्शन तथा सम्यक्‌ ज्ञान की प्राप्ति, 

मुनियों के प्रति श्रद्धाभाव और ब्रतों का पालन | परिण।मतः व्यक्ति को साता 
बेदनोय यानी सुखानुभव, शुभ आयु, शुभ नाम तथा गोत्न की प्राप्ति होती है।* 
बुरे कर्म हैं; मिथ्या श्रद्धा, मिथ्यों ज्ञान, हिसा दृत्ति, भूठ बोलना, भोगदृत्ति तथा 
आसक्ति; संक्षेप में वे कम जिनका उदय पंचब्नतों का पालन न करने से होता है । 
इनसे व्यक्ति को असाता बेदमीय यानी दु:खानुभव, अशुभ आयु, अशुभ नाम तथा 
अशुभ गोत्र की प्राप्ति होती है ।” 

इसलिए जैन दाशंनिकों का मत है कि सदाचारी जीवन दुशात्ारी जीवन 
से बेहतर है; परन्तु इतना ही पर्याप्त नहीं है। इसमें संदेह नहीं कि सुखी तथा 
स्वस्थ जीवन और दीर्घायु आदि मिलने से परिपूर्ण ता को प्राप्त करने में सुविधा 
होती है, यानी जीव को अजीव के दृषण से मुक्त करने की समस्या के हल की 
संभावना बढ़ जाती है। यहां व्यक्ति अपनी दृष्टि से कह सकता है कि अनुकूल 
परिस्थितियों में मुक्ति की प्राप्ति पर अधिकाधिक ध्यान दिया जा सकता है। 
परन्तु जैन मतानुसार मनुष्य का ध्येय मात्र मुक्ति न होकर जीव की मुक्ति है। 

अत: चरम लक्ष्य है--जीव को अजीब से मुक्त करना । केवल सुखभोग की 
सुविधा होने से यह संभव नहीं है - फिर यह सुखभोग दुःखभोगियों के लिए भले 
ही माने रखता हो । इसलिए स्पष्ट उपदेश यह है कि, चूंकि अच्छे और बुरे दनों 
ही प्रकार के कर्मों का मूल कारण आसक्ति है और दोनों ही प्रकार के कर्म 
व्यक्ति को बांधे रखते हैंथानी फलप्राप्ति के लिए उसे अनगिनत जन्म लेने पढ़ते हैं, 
इसलिए मोक्षप्राप्ति की चाह रखने वाले व्यक्ति का ध्येय अनासक्ति को बढ़ाता 
होना चाहिए । ऐसा करने से ही व्यक्ति मुक्तिपण पर आ मे बढ़ता है। इस जैन- 

], इसका विवेचन अठारहवें प्रकरण में किया जा चुका हैं । 
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अत की तरह अन्य भारतीय दर्शनों का भी यही कथन है कि संसार के पापों से 
बचने के लिए अच्छे-बुरे दोनों के ही प्रति अनासक्ति होना जरूरी है। 

आख़ब और बन्ध : आगे के पांच तस्‍्वों का विवेजन न केवल महसर्त का हैं, 
बल्कि रोचक भी है, क्योंकि इसमें कर्म के दुष्परिणामों से मुक्ति पाने के भागे पर 
आगे बढ़ने के जैत दा्शनिकों के विचार बड़े सुस्पष्ट हैं। थहां यह जानकारी 
असंगत न होगी कि जीव के बन्धघन की प्रक्तिया तथा मोक्षप्राप्ति के उपय के बारे 
में जो जैन विचार हैं वे काफी हृद तक शरीर के रोगग्रस्त होने तथा उससे मुक्ति 
पाने के लिए चिकित्साश सत्र में बतागे गये उपायों-जसे हैं। 

मानव शरीर अपनी प्राकृतिक स्थिति में विभिन्‍न व्याधियों को रोकने की 
क्षमता रखता है। परन्तु अनेक कारणों से शरीर यह अवरोधक शक्ति खो बेठता 
है। इससे विभिन्‍न प्रकार के कीटाणुओं को शरीर में पहुंचने में और नुकसान 
पहुंचाने में आस।नी होती है। निरोग होने का उपाय यह है कि शरीर में अब- 
रोधक शक्ति पैदा हो, रोगोत्पादक कीटाणू ओं का शरीर में पहुंचना बन्द हो और 
उन कीटाणुओं का पूर्णत: नाश हो जो शरीर में प्रवेश पा चुके हैं। जीव के बन्धन 
की प्रक्रिया तथा मुक्ति के उपाय भी कुछ इसी प्रकार के हैं। 

जीव, जो कि अपनी प्राकृतिक अवस्था में परिशुद्ध होता है, आसक्ति, द्वेष 
आदि की अपनी मनोदशाओं के कारण कर्माणुओं से दूषित हो जाता है । वस्लुत: 
कर्माणुओं दरार! प्रभावित होने के पहले ही जीवात्मा में बदल होता है। इसे हम 
यूं कह सकते हैं कि आत्मा कर्म के दूषण को रोकने की शक्ति खो बैठी है और अब 
बुरे प्रभावों से अपनी रक्षा करने में वह समर्थ नहीं है। दूसरी अवस्था ब्रब्याख्व 
और प्रथम को भावाखब कहा गया है। चूंकि आत्मा में रहोबदल पहले होती है 
और इससे उसके दूषण के लिए रास्ता खुल जाता है, इसलिए बन्धन का मूल 
कारण भावात्ंव ही माना गया है, न कि द्रब्याख॒व । अशुद्ध मनोदश। की उत्पत्ति 
अश्रद्धा, अनियमन और क्रोध, मान, लोभ आदि मनोविकारों के कारण होती 
है। इससे आत्मा की ओर कर्माणुओं के बहाव को प्रोत्साहन मिलता है और 
दूषण की प्रक्रिया शुरू हो जाती है। इन दो प्रकार के आख्रवों के स्थ।न पर हमें 
कुछ भिन्न प्रकार के मत की भी जानकारी मिलती है। हम देखते हैं कि इन दो 
प्रकार के आख्रवों के स्थान पर केवल एक ही अखव तत्त्व को स्वीकार किया 
गया है। काय, वाक्‌ और मन की क्रियाओं को आख़ब कहा गया है ।* यहां यद्यपि 
मन और काय को एक साथ रखा गया है, फिर भी स्पष्ट है कि कर्म के प्रवाह से 
सम्बन्धित मात्यता वही है। काय, वाक तथा मन की क्रियाओं से आत्म। में जो 
परिस्पंदन होता है, उसे बोग कहा गया है। और इसे हीं आख़बों का समग्र 
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कारण माना गया है, क्योंकि इसके अन्तर्गत अनुभवजन्य आत्माओं तभा 
अहँन्तों, दोनों का ही सम।बेश होता है।” सिद्ध इस सीमा के परे पहुंच जाते हैं, 
म्योंकि वे काय, वाक्‌ तथ। मन की क्रियाओं से मुक्त रहते हैं। 

बन्ध भी योग के कारण हैं, परन्तु केबल योग के कारण नहीं। योग के 
अलावा कषायों के अनिष्ट परिणाम भी बन्ध के कारण हैं। कषाय के सहयोग से 
योग अधिक कर्माणुओं को आकर्षित करता है और ये कर्माणु जीव को 
बांधते हैं। 

बन्ध की भी दो अवस्थाएं हैं : भावबन्ध अवस्था और ब्रब्यबन्ध अवस्था। 
क्रोध और म।न-जैसे कषाय चेतना को आलोडित करते हैं और इससे कमें एक 
खास बन्ध को जन्म देता है, जिसे भावबन्ध कहा गया है ।* इसके बाद कर्माणु 
जीव के वास्तविक सम्पक में आते है और इससे द्रव्यबन्ध की अवस्था पेंदा 
होती है । 

बन्ध के चार प्रकार बताये गये हैं: प्रकृतिबन्ध, प्रदेशबन्ध, स्थितिबन्ध 
और अनुभागबन्ध। इनमें से पहले का जन्म तब होता है जब जीब की स्पन्दन 
क्रिया से द्रव्य कर्माणओं में रूपान्तरित होता है। इसके आठ प्रमुख भेद हैं, और 
इनकी चर्चा हम पहले कर चुके है। ताकिक दृष्टि से दूसर। बन्ध प्रदेशबन्ध है। 
जीव का एक बार विभिन्‍न प्रकार के कर्माणुओं के प्रति लग।व पैदा हो जाता है 
तो ये कर्माणु आत्मा के विभिन्‍न प्रदेशों में स्थात ग्रहण कर लेते हैं, और इस 
प्रकार कम बन्ध से मुक्त होना आत्मा के लिए लगभग असंभव हो जाता है। यह 
ओर पहले प्रकार का बन्ध योग के कारण है। तीसरे प्रक।/र को स्थितिबन्ध 
कहते हैं। इसके अन्तगेत कर्मागओं का लगातार प्रवेश होता है और दूषण एक 
निश्चित अवधि के बाद होता है। कर्माणुओं के निरंतर बहाव के करण उनमें 
फलित होने की क्षमता पैदा हो जाती है और इससे ही जीव को विभिन्‍न प्रकार 
के अनुभव होते हैं। विविध कालावधियों से जन्य विभिन्‍न क्षमताओं से ही अनु- 
भवों में तीव्रता एवं मन्दता जन्म लेती है। इसी को अनुभागबन्ध कहते हैं। 
तीसरे तथा चौथे प्रकार के बन्धों का जन्म कषायों से होता है । 

संबर: जीव के दूषण को दूर करने के लिए कर्माणुओं के बहाव बदलने की जो 
प्रक्रिया है, उसका नाम संबर है।' आख्रव की तरह संवर के भी दो प्रकार हैं : 
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भावसंबर ओर ह्रब्यसंबर। सर्वप्रथम कर्मालव की ग्रहणशीक़ता को रोका जाता 
है। इसे भावसंवर कहते हैं। कर्माल्व क। जो मूल कारण है, वही नहीं रहेगा तो 
कर्मास्नव भी नहीं होगा। कर्माखव के रुक जाने की इस स्थिति को द्रब्वसंवर 
कहते हैं । 

संवर के लिए तम्यक शान अत्यावशइ्यक है। यहां सम्यक ज्ञान का अर्थ ऐसे 
ज्ञान से है जिससे जीव और अजीव की प्रकृतियां स्पष्ट हो जाती हैं। जब तक 
सम्बक ज्ञान का उदय नहीं होता, तब तक जीव की शुद्ध चेतना की अन्तरस्थ 
प्रकृति को पहचानना संभव नहीं है। जीव के साथ जुड़े हुए विभिन्‍न कथष।य तथा 
मोह वस्तुत: इसके आ म्यन्तर गुण नहीं हैं। यद्यपि हम इन्हें आत्मा की प्रकृति 
के आवश्यक अंग मानते हैं, ये वस्तुतः आकस्मिक ही होते हैं। इसलिए आत्मा 
को किसी प्रकार की क्षति पहुंच।ये बिना इनको हटाया जा सकता है। इसी 
प्रकार, आत्मा के साथ जुड़े हुए और भी कई प्रकार के कर्म हैं जो आत्मा की 
प्रकृति को समझने के लिए उतने महत्त्व के नहीं हैं जितना कि उन्हें समझा जाता 
है। संक्षेप में, सम्यक्‌ ज्ञान न होने से चोजों (जीव और अजीव) के विभेद को 
हम स्पष्ट रूप से नहीं देख पाते । इस विभेद का जैसे ही ज्ञान होता है, मोह में 
फंसी हुई आत्मा मुक्त हो जाती है, और यह अपनी प्रकृति को ठीक से पहचानने 
लगती है। इस 'आत्मबोध के परिणामस्वरूप अज्ञान से जनित विभिन्‍न मनो- 
दशाएं क्षीण हो जाती हैं। यही भावसंबर है, और यह द्रव्यसंवर के लिए 
मार्ग प्रशस्त करता है। मनोदशाओं के अभाव के कारण कर्मास्निव पूर्णत: रुक 
जाता है| 


द्रव्यसंग्रह में सात प्रकार के संवर बतलाये गये हैं: व्रत, समिति, गुप्ति, धर्म, 
अनुप्रक्षा, परीपहजय और चारित्न। तत्वाथ॑सूद्ध में व्रत के स्थान पर तप को 
रखा गया है| 

निर्ज रा : कम के क्षय की दो अवस्थाएं मानी गयी हैं। प्रथम अवस्था में 
आत्मा में रहोबदल होने से कर्माल्रव आंशिक रूप से रूक जाता है। यह भाव- 
निर्जरा है। कर्माख़व के पूर्ण रूप से रुक जाने की आगे की अवस्था व्रध्य- 
निर्जरा है । 

तत््वत: इस स्थिति में आत्मा सम्यक्‌ शानमय रहती है, इसलिए (कर्म 
के उपभोग के कारण ) उसके अनुभव भले ही पूव॑ -सम्यग्शान की अवस्था के रहे, 
परन्तु इन अनुभवों के प्रति जो रुख है, उसमें हम स्पप्ट परिवर्तन देखते हैं। 
इस भाव-परिवतंत से कर्म का क्षय करने में आसानी होती है। 
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जिस व्यक्ति को सम्यक्‌ श्ञान नहीं है उसमें विभिन्‍न प्रकार के कर्स विभि्त 
प्रकार की प्रतिक्षियाओं को जन्म देते हैं (ये उसे होनेबाले विभिन्‍न प्रकार के 
अनुभवों के अतिरिक्त होती हैं)। ये प्रतिक्रियाएं सुखदायी अनुभवों के प्रति 
स्पष्ट लगाव तथा दुःखदायी अवुभवों के प्रति विपरीत भाव अपनाने से पेंदा 
होती हैं। न जानते हुए कि उसके विविध अनुभव असबित तथा द्वेष से भरे पूर्व- 
कर्मों के कारण हैं, वह उनमें ड्ब जाता है और बहने लूगता है, और इस प्रकार 
जन्म-पृत्यु के दुष्ट चक्र में अधिकाधिक उलझ जाता है। परन्तु सम्यक ज्ञान 
वाला व्यक्ति जानता है कि उसके विविध अनुभव वस्तुतः आत्मान्तगेत नहीं होते 
इसलिए वह इनके प्रति अवासक्ति का भाव रखता है। इसीलिए सुख या दु:ख 
से वह प्रभावित नहीं होता । बाह्य-जगत के प्रति ऐसे भाव को अपनाकर वह 
कर्मों को फलित होने देता है, यानी वह संग्रहीत कर्मों को क्षीण होने देता है। 
इस प्रकार, अपने अच्छे और बरे कर्मों को भोगते हुए, परन्तु उनसे किसी प्रकार 
प्रभावित हुए बिना, वह अपने संग्रहीत कर्मों को समाप्त कर देता है। यह भी 
मत देखने को मिलता है कि कर्मों के वस्तुतः फलित होने के पहले ही तपस्या 
से कर्मों को नष्ट करके प्रभावहीन बनाया जा सकता है। 

यहां यह कहा जा सकता है कि जैनों के कर्म सिद्धांत का यह स्वरूप ठोक 
उस हिन्दू सिद्धांत के समात है जिसके अनुसार ज्ञानप्राप्ति से संचित कम को 
प्रभावहीन बनाया जा सकता है। हिन्दू परम्परा में भी आत्मज्ञान की खोज में 
निकले हुए व्यक्ति को सुझाया गया है कि वह प्रारब्ध कम के प्रति अनासक्ति के 
भाव को बढ़ावा दे, ताकि वह कम चक्र में आगे अधिक न उलझ सके । 

मोक्ष : श्र कि हम कर्म सिद्धान्त तथा आठ नेतिक तत्त्वों का विवेचन कर 
घुके हैं, इसलिए मोक्ष के बारे में बताने के लिए बहुत थोड़ा रह जाता है। मोक्ष 
का अथ है मुक्ति, य।नी जीव की अजीव से मुक्ति। जीव के अजीव से मुक्त होने 
के मार्ग का विवेचन किया जा चुका है, इसलिए यहां अब जैन नीतिश्ञास्त्र के 
ब्रिरल्त के बारे में ही कुछ बतान। बाकी रह जाता है। ये तिरत्न हैं : सम्यग्दर्शान, 
सम्परक्षान और सम्प्यारित्र | तिरित्त की इस धारणा में जैन मोक्ष सिद्धांत 
का सारतत्त्व निहित है। 

सम्यग्दर्शन को मोक्ष का प्राथमिक कारण माना गया है, क्योंकि इसीसे 
सम्यग्शान और सम्पग्चारित्र का मार्ग प्रद्वस्त होता है। यश्मस्तिखुक में कहा 
गया है : “जिस प्रकार नींव प्रासाद का मूलाघार है, और सुयश सु दरता पर, 
जीवन सुख-भोग पर, राजदाक्ति विजय पर, संस्कृति श्रेब्ठता पर और शासन 
राजनीति पर आधारित है, उसी प्रकार यह (सम्यग्दकंन) मोक्ष का प्राथमिक 
कारण है।” उत्तराध्ययन-सुत्र में कहा गया है कि सम्यग्हष्टि के अभाव में 
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सम्यग्शान असंभव नहीं और सम्पसक्षाव के अभाव में सम्पग्चारित्र संभव नहीं ।११ 
कहा गया है कि सात तत्त्वों -जीव, अजीव, आख्रव, बन्ध, संवर, निर्जेरा और 
मोक्ष में श्रद्धा रखना ही सम्बग्दश न है ।०७ जैनमत है कि इन सात तत्त्वों में श्रद्धा 
रखनेयाले (सम्यक्‌ दृष्टि वाले) व्यक्ति को सम्यग्शात होता है--सम्यक्‌ शान 
आध्यात्मिक अर्थ में, और न कि केवल इसके ज्ञानमीमांसीय अर्थ में | सम्यंग्शान 


* आध्यात्मिक ज्ञान के रूप में, व्यक्ति को जीव की अन्तः प्रकृति को समझने में 


, सहायता करता है, और इससे उसे मोक्षप्राप्ति के मार्ग पर आगे बढ़ने के लिए 
सही कदम उठाने में सुविधा होती है । यही सम्पग्चारित्र है। जैन दाझ्निकों ने 
मोक्षप्राप्ति के लिए नतिक-अपध्यात्मिक नियमों का समग्र निरूपणं किया है, 
यह तिरत्न की धारण से स्पष्ट है। वस्तुत: सम्यर्दशन, सम्यस्ज्ञान तथा सम्य- 
ग्वारित्र में से किसी भी एक की अलग से साथंक उपलब्धधि संभव नहीं है, 
क्योंकि जीवन में आध्यात्म की प्राप्ति शुद्ध सैद्धांतिक अमूर्तता नहीं है, और 
न यह ऐसी सरल चीज है कि जिसका केवल अनुसरण किया जाय॑। इसलिए 
ट्ष्टि, ज्ञान तथा चारित्र - इन तीनों को मोक्ष के लिए महत्त्व का माना गया 
है। जनों ने इस बात पर बल दिया है कि सम्यग्ट्ष्टि के अभाव में शेष दो 
निष्क्रिय रह जाते हैं। यह बात समझने योग्य है, क्योंकि आधुनिक मनोविज्ञान 
में भी माना गया है कि 'श्रद्धा' में स्वास्थ्यलाभ की कु जी निहित है। शारी रिक 
तथा मानसिक व्याधियों के बारे में यह सिद्धांत सत्य है, तो इस जैनमत को कि 
आध्यात्मिक 'स्वास्थ्यलाभ' भी सुझाये गये उपायों में बुनियादी श्रद्धा होने से 
ही संभव है, हम सिर्फ एक सैद्धान्तिक अमूर्तत। या आत्मज्ञान की खोज भें निकले 
हुए लोगों को दिया जानेबाला रूढ़िगत उपदेश नहीं माम सकते। 
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जैन मतानुसार जीवन के चरम लक्ष्य की प्राप्ति के प्रयास संन्यास ग्रहण 
कर लेने तक ही सीमित नहीं रहने चाहिए। जैनमत है कि परित्याग केवरू 
हारीरिक नहीं, बल्कि मुख्यतः: मानसिक हो त। है। इसलिए अन्तत: आध्यात्मिक 
जीवन में पहुंचने की तैयारी काफी पहले से शुरू होती है। इसके छिए धो पकार 
के धर्म निश्चित किये गये हैं---आवकधर्म ओर भुनिधर्म। हम पहले बता चुके 
हैं कि विभिन्‍न ब्रतों के पालन में श्रावक को काफी छूट दी जाती है। परन्तु मुनि 
को सत्य, अहिंसा, अस्तेय, ब्रह्मचर्थ तथा अपरिशभ्रह, इन पांच महात्तों का 
बड़ाई से पालन करना होता है। इसमें कोई छूट नहीं दी जाती । 

शरीर, मन तथा वाणी पर पूर्ण नियंत्रण पान! सुनि का छरक्ष्य होना 
चाहिए, क्योंकि इस प्रकार स्वयं को परिशुद्ध रखकर ही वह पंचमहत्रतों का 
विधिवत्‌ प/छन कर सकता है। मन-वचन-काय पर इस प्रकार नियंत्रण प्राप्त 
करने के प्रयास को गुप्ति कहा गया है। सर्वार्यं सिद्धि के अनुसार गुप्ति वह परम 
साधना है जिससे जीव जीवन-मृत्यु के चक्र को पार कर जाता है। इस साधना 
में शारीरिक क्रियाओं पर विशेष ध्यान देना जरूरी होता है। चरूना, बोलना, 
मल-पमृत्रादि त्याग, चीजों का सावधानी से इस्तेमाल तथा शारीरिक 
आवश्यकताओं के बारे में संपम बरतना जरूरी होता है। इन्हें ही ईर्या समिति, 
ऊऋाया सलिति, उत्सर्ग समिति, अआदानलनिकेष ससिति तथा एचजा समिति कहते 
हैं।? इन समितियों के नियमों को इसलिए आयवहयक माना गया है कि, जब तक 
शरीर पर नियंत्रण नहीं होता, तब तक मन के नियंत्रण के बारे में सोच भी 
नहीं जा सकता । यहां हम इन नियमों की गहराई में नहीं उतरंगे। यहां हम 
यही बताना चाहते हैं कि मुनि की आस्था श्रावक से काफी आगे होती है| 

आध्यात्मिक विकास की टृष्टि से तपस्या-क्रम की पांच और श्रेणियां मानी 
गयी हैं। ये श्रेणियां हैं: आजाय उपाध्याय, साधु, अरहन्त ओर छघिद्ध। मुर्निं 
अवस्था को मिलाकर ये सब पषड़स्तरीय संघ-व्यवस्था कहछाती हैं। यहां हम 
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मुमि अवस्था से अधिक विकसित इन पांच अवस्थाओंपर संक्षेप में विचार 
करेंगे । । ' । 

आधार्य : आचार्य आध्यात्मिक गुरु होता है। वह छोगों को धर्मदीक्षा 
देने का अधिकार रखता है। इस संदसम में जन धर्म की मान्यता हिन्दू धर्म की 
तरह ही है, कि दीक्ष। के. लिए आचार्य या गरुद की आवश्यकता होती है। 
आचार्य का यह कतंव्य है कि वह अपने श्षिष्यों के नैतिक एवं आध्यात्मिक 
जीवन का मार्ग दर्शन करें। भिक्षुसंध का संचालन करना भी उसकी जिम्मेदारी 
होती है। पथश्रष्ट शिष्यों को माग॑ पर लाना उसका ही काम है। उसे जैन 
धर्म प्रन्‍्भों का तथ। अन्य विद्यमान धर्मों के ग्रन्थों का अच्छा शान होना जरूरी 
है। यह आवश्यकता सचमुच ही बड़े महत्त्व की है। मताग्रही न होकर दूसरे 
विद्यमान धर्मों के सत्यों के प्रकाश में अपने धर्म के सिद्धांतों का वह अनुशीरूत 
करता है। 

उपाध्याय : इसे ध्ामिक उपदेश देने का अधिकार होता है। इसलिए उप।- 
ध्याय को विभिन्‍न धमं ग्रन्थों का अच्छा ज्ञान होता चाहिए। उपाध्याय धर्मोपदेश 
तो देता है, परन्तु पथ्भ्रष्ट लोगों को मार्ग पर छत उसका काम नहीं है। यह 
अधिकार आचाये को दिया गया है, क्योंकि आचायें को आध्यात्मिक दृष्टि से 
अधिक उन्नत माना जाता है। उपाष्याय इतना उन्नत नहीं होता कि लोगों को 
सही मार्ग पर लाने का काये कर सके | संभवत: रूगातार धर्मोपदेश देते रहने 
से वह धार्मिक सिद्धांतों की अधिकाधिक गहराई में उतरता जाता है, और इस 
प्रकार अन्त में दूसरों को मार्ग पर लाने का अधिकारी बन जाता है। 

साधु: आध्यात्मप्राप्त के लिए निर्धारित विविध नियमों का साधु बड़ी 
कड़ाई से पालन करता है। उपाध्याय की तुलना में वह अधिक अन्तमुखी 
प्रदत्ति का होता है। उसे धर्मोपदेश देना नहीं होता। सर्च प्रथम अपने व्यक्तिगत 
जीवन में ही विभिन्‍न ब्रतों का पालन करने का अथ यह है कि दूसरों को उपदेश 
देने योग्य बनने के लिए पहले नैतिक नियमों के निर्धारित क्रम से गुजरना 
अत्यावश्यक है। नेतिक नियमों का निरंतर पालन करने से आदमी आध्यात्मिक 
जीवन की वास्तविक गहर।ई में उतरता है, और धर्मोपदेश के लिए यह आव- 
इयक है। इस प्रकार लोगों को धर्मोपदेश देने का काम शुरू करने के पहले इनमें 
उसकी गहन जास्था हो जाती है, और साधु का सतत ब्रतपारून इसमें सहायक 
सिद्ध होता है। 

अरहन्त : पहले की अवस्थाओं से अरह॒न्त की अवस्था इस म.ने में विशेष 
रूप से उच्च है क्रि उसमें क्रोध, मान, छल, लोभ, आसक्ति, घृणा तथा अज्ञान 
का लेदामात्र भी शेष नहीं रह जाता । इसलिए इस अवस्था में अहिसा के पारून 
को अधिक परिशुद्ध बनाया गया है। अरहुन्त का आध्यात्मिक तेज इतना तीद्र 
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एवं शुद्ध होता है कि यह चारों ओर उत्सरजित होता रहता है। अरहन्त की महज 
उपस्थिति में इतनी क्षमता मानी गयी है कि उससे सेकड़ों लोग आध्यात्मपथ पर 
चलने रूग जाते हैं और जीवन के प्रति जो संशयी एवं विकृत भाव होते हैं वे 
नष्ट हो जाते हैं। इसलिए कहते हैं कि अहंत्‌ की उपस्थिति से ही परमज्ञान की 
प्राप्त होती है। 
अहंतों के सात प्रकार हैं : पंचकल्याणधघारी, तीतकल्याणघारी, दो कल्याण- 
धारी, सामान्यकेवली, सातिशयकेवली, उपसगंकेवली और अन्‍न्तकृतृकेवली। 
आध्यात्मिक स्तर की ट्ष्टि से इनमें कोई भेद नहीं है। यहां घ्यान देने योग्य 
महत्त्व का भेद यही है कि प्रथम तीन को और शेष को दो वर्गों में बांटा गया है । 
प्रथम तीन प्रकार के अहंत्‌ तीथंकर होते हैं, और शेष प्रकार के अहँत्‌ तीर्थंकर 
नहीं होते | इन दोनों में भेद यह है कि जहां प्रथम वरगे के अहंत्‌ संसार की माया 
में फंसे हुए लोगों के उद्धार के लिए धाभिक सिद्धांतों का उपदेश (इन उपदेशों 
को गणधर व्यवस्थित रूप से लिखकर रखते हैं) देने में समर्थ होते हैं, वहां दूसरे 
बर्य के अहंत्‌ धर्म-प्रतिपादक न होकर आध्यात्मिक परमानन्द में लीन रहते हैं ।* 
यह मान्यता सर्वेविदित है कि प्रत्येक युग में केवल चोबीस तीर्थंकर होते हैं। 
परन्तु आध्यात्मपथ के खोजकर्ता के लिए यह हताश होने की बात नहीं है, 
क्योंकि कहा गया है कि आगे के उच्च सिद्ध पद की प्राप्ति जो तीर्थंकर नहीं 
उसके लिए भी संभव है। 
अहंँत्‌ को आदर्श संत और परमग्ुरु माना जाता है। उसे परमात्मन्‌ भी 
कहते हैं। परमात्मा या ईव्वरतत्त्व के बारे में जैन धर्म की जैसी विशिष्ट मान्यता 
है, उसके अनुसार अहँतों के बारे में यह स्वाभाविक है कि वे अपने भक्तों के 
प्रति पक्षपात का भाव नहीं रख सकते । उपाध्ये लिखते हैं: “संसार की सृष्टि, 
संचालन एवं विनाश अहेत्‌ या सिद्ध का कार्य नहीं है। इनसे भक्तों को बर, 
अनुग्रह या शाप नही मिलता। भक्तजन इतकी आराधना या पूजा-अचेना एक 
ऐसे आदर्श के रूप में करते हैं जहां वे स्वयं पहुंच सकें ।/* इसलिए अहूँत्‌ की 
पूजा को इस अर्थ में महत्त्व दिया गया है कि इससे भक्तों के मन में यह आशा 
बंध जाती है कि आध्यात्मिक उन्नति उनके लिए भी संभव है। 
जैसा कि सोगानी ने लिखा है, अहँत्‌ की अवस्था का पूर्ण वर्णन शब्दों में 
संभव नहीं है। अहंत्‌ के तेज को बौद्धिक या नैतिक शब्दों में पूर्ण रूप से समझ 
पाना संभव नहीं है। यद्यपि कभी-कभी शुद्ध निरषधात्मक वर्णन के प्रयत्न किये 
जाते हैं, परन्तु वे सब उन्हीं कुछ साक्षात्‌ अनुभूतियों की ओर निर्देश करते हैं 
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जो केवल शुद्ध ध्यान या समाधि से संभव है।* 

सिद्ध: यह अनुभूतियों के परे का स्तर है। सिद्ध कार्य-कारण के स्तर से 
ऊपर उठ जाता है, कर्म के बन्धन से मुक्त हो जाता है। सिद्ध के बारे में कहा 
गया है कि बह न किसी से निर्मित होता है और न किसी का निर्माण करता है ।* 
घुंकि सिद्ध कर्मों के बन्धन से मुक्त होता है, इसलिए वह बाह्य वस्तुओं से भी 
पूर्णतः मुक्त हो जाता है। इसलिए उसे न सुख का अनु मव होता है, न दु:ख का । 
सिद्ध अनन्त परमसुख में लीन रहता है। क्‍ 

सिद्धपद की प्राप्ति निर्वाण की प्राप्ति के समान है।” और निर्वाण की 
स्थिति में, निरवधात्मक रूप में कहें तो, न कोई पीड़ा होती है, न सुख, न कोई 
कर्म, न शुभ-अशुभ ध्यान, ते क्‍्लेश, बाधा, मृत्यु, जन्म, अनुभूति, आपत्ति, भ्रम, 
आश्वर्य, नींद, इच्छा, तथा क्षुधा। स्पष्ट शब्दों में कहें तो इस अवस्था में 
पूर्ण अन्त स्फूर्ति, शान, परमसुख, शक्ति, द्रब्यहीनता तथा सत्ता होती है।* 
आधारांग में सिद्ध स्थिति का वर्णन इस प्रकार है: “जहां कल्पना के लिए 
कोई स्थान नहीं, वहां से सभी आवाजें लौट आती हैं; वहां दिमाग भी नहीं 
पहुंच सकता। सिद्ध बिना शरीर, बिना पुनर्जन्म तथा द्रब्य-सम्पर्क से रहित 
होता है। वह न स्त्रीलिंगी होता है, न पुल्लिगी और न ही नय॑सकॉलिंगी। वह 
देखता है, जानता है, परन्तु यह सब अतुलनीय है। सिद्ध की सत्ता निराकार 
होती है। वह निराबद्ध होता है। * 

निर्वाण पद की प्राप्ति के साथ अजीब के दुष्ट प्रभावों से अपने को मुक्त 
हुए देखने की जोब की अभिलाषा पूर्ण हो जाती है। यह विश्व के शिखर पर 
पहुंच जाता है और फिर वहां से इसका पतन नहीं होता | एक जीव द्वारा प्राप्त 
अवस्था के एक देदीप्यमान उदाहरण की तरह यह अन्य जीवों के लिए आदर्श 
बनकर चमकता है। इस प्रकार षड्स्तरीय संघ-व्यवस्था का यह वर्णन, धामिक 
दृष्टि से, जीव के विभिन्‍न स्तरों के विकास का वर्णन है। 
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जैन दाश निकों ने उन विविध आध्यात्मिक दशाओं का विश्लेषण किया है, 
जिनमें से गुजरकर जीव मोक्षप्राप्ति करता है। ऐसी चौदह अवस्थाएं बतायी 
गयी हैं, जिनमें से गुजरने के बाद जीव --आत्मा या चेतना शुद्ध हो जाता है। 
इन अवस्थाओं को गुणस्थान कहा गया है। कभी-कभी इस ग्‌णस्थान शब्द का 
प्रयोग उन स्तरों के अर्थ में भी होता है जिनमें से होते हुए जीव जीवन की सीढ़ी 
पर भढ़कर मुक्ति के शिखर पर पहुंच जाता है। ग्‌ णस्थान शब्द को नैतिक या 
धामिक चारित्न-निर्माण के सीमित अथ॑ में न लेकर जीवन में आध्यात्म प्राप्ति 
के चरमोह श्य के गहन अर्थ में लेना चाहिए। 

रम्तत्य के सिद्धान्त के अनुसार, अन्ततोगत्वा मोक्षप्राप्ति का अर्थ है -- 
सम्यग्दर्श न, सम्यग्ज्ञान तथा सम्यग्चारित्र की उपलब्धि। प्रत्येक जीव में इन 
त्रिरत्न की प्राप्ति की क्षमता विद्यमान होती है, परन्तु यह क्षमता क्रमशः ही 
फलित होती है। महत्त्व की बात यह है कि यह क्षमता व्यक्ति के अपने प्रयास 
से ही फलित होती है। यहां हम मोक्षप्राप्ति के मार्ग के विभिन्‍न पड़ावों का 
संक्षेप में वर्ण न करेंगे । 

अवस्था | : मिथ्याहृष्टि गुणस्थान : एक अर्थ में मोक्षप्राप्ति के मार्ग की 
यह वस्तुत: कोई अवस्था नहीं है। यह सीढ़ी का सबसे नीचे का पर है। इस 
अवस्था में जीव आध्यात्मिक दृष्टि से अंधा होता है। व्यक्ति को सत्य तथा 
साधुता की पहचान नहीं होती । यह अवस्था इस माने में अन्धविश्वासपूर्ण होती 
है कि इसमें व्यक्ति किसी भी कोरे आकर्ष क विचार को सत्य मान बैठता है। 
आदमी मिथ्याज्ञान में विश्वास करता है और दर्शनावरण कर्म के कारण सत्य 
को अस्वीकार करता है तथा असत्य को गले लगाता है। संक्षेप में, यह मिथ्यात्व 
को अवस्था है। 

अधस्था 2 : सासादन-सम्यस्टूष्टि शुणस्थान : यह जोव द्वारा अत्यल्प , 
सम्यग्टृप्टि प्राप्त कर लेने के बाद की अवस्था है। सामान्‍्यत: इस अवस्था को 
प्रथम स्तर से विकसित हुई अवस्था न मानकर एक ऐसी अवस्था माना जाता है 
जिसमें उच्च अवस्था से जीव का पतन होता है। यह उन जीवों के छिए एक 
प्रकार की <कावट की अवस्था है जो उच्च स्तर से, विशेषतः सम्यक्त्व के स्तर 


भुभस्थान सिद्धान्त 3%7 


से, कपषायीदय के का रण नीचे गिरते हैं । 
यहां यह बताना जरूरी है कि हिन्दू दार्शनिकों की तरह जैन दाश निकों की 
भी माम्यता थी कि व्यक्ति को गुरु ही मुक्तिपथ में दीक्षित करता है। परन्तु जैन 
दाएलिकों के मतानुसार, व्यक्ति को कभी-कभी अचानक सम्यन्ट्ष्दि प्राप्त ही 
जाती है। इसका कारण यह बताया गया है कि, पूर्वेजन्म में दीक्षित हुआ व्यक्ति 
तब धर्म का पालन न करके सब कुछ भूछ जाता है, और फिर बाद के जन्म में 
उसकी स्मृति जागृत होती है । 

जैन दार्शनिकों ते यह स्पष्ट किया है कि कषायों के कारण आदभी मुक्ति 
पथ की सीढ़ी से नीचे गिर सकता है। यदि वहू पहली अवस्था पर आ गिरता है 
तो उसे मुक्तिपथ पर नये सिरे से चलना पड़ता है। 

अबस्था 3 : सिश्र गुणस्थान : यह व्यक्ति के मिश्र भावों वारू। स्तर है। 
इसमें आदमी सम्यकत्व तथा मिथ्यात्व के बीच में आंदोलित होता रहता है। 
मन सतत उद्विग्न रहता है, और सम्यर्टष्टि में स्थिर नहीं हो पाता । सम्यग्ट्ब्टि 
की प्राप्ति के बाद भी इसका लोप हो जाता है, परन्तु मत फिर सम्यग्हष्टि पर 
पहुंच जाता है। हन्द्र की यह स्थित्ति अधिक समय तक नहीं टिकती, क्‍योंकि 
व्यक्ति इस स्थिति से ऊपर उठने का पूणे प्रयास करता है। 

अवस्था 4 : अविरत सम्यर्हृष्टि गुणस्थान : इस अवस्था में व्यक्ति सम्य- 
र्टृष्ट में स्थिर हो जाता है। आत्मिक विकास की यह एक महत्त्वपूर्ण अवस्था 
है, क्योंकि इसमें स्पष्ट आभास मिलता है कि सम्यस्झञान तथा सम्यग्चारित्र का 
कम-से-कम बीजा रोपण हो चुका है, और इस बात की हर पंभावना रहती है कि 
व्यक्ति अब सत्य एवं आचरण के अपने सिद्धान्त को व्यवहार में उतारेग। । 

इस अबस्था में यद्यपि सम्यग्टष्टि प्राप्त हो जाती है, फिर भी व्यवित अयने 
इंद्रियों के बारे में असंयत रहता है। इस अवस्था में आत्मसंयम के अभाव का 
कारण यह है कि सम्यग्टज्टि तीन प्रकार के कर्मों में से केवल एक पर विजय 
प्राप्त करके मिली हुई होती है। ये तीन प्रकार हैं: औपल्ञमिक, क्षायोपशमिक, 
और क्षायिक सम्परहृष्टि । जब तक इन तीनों पर विजय नहीं प्राप्त की जाती, 
तब तक आत्मसं यम संभव नहीं, और जब तक आत्मसंयम नहीं होता, तब तक 
आदमी आगे की अवस्था में नहीं पहुंच पाता । 

अवस्यथाएं 5, 6 थ 7: देशविरत सम्यप्ट्ष्टि शुणस्थान, प्रमत्त संगत गुण- 
स्थान और अप्रसस संयत गुणल्थान : ये अवस्थाएं व्यक्ति की इंद्रिय-विषयों को 
वच्म में करने की इच्छाशवित तथा इन्द्रियों द्वारा व्यक्ति को सतत ती वे मिर।मे 
के प्रथास के बीच के दन्द्र की द्ोतक हैं। अत: स्वाभाविक है कि सफलता शर्म :- 
शने: ही मिलती है। प्रथम अवस्था में केवल आंशिक सफलता मिलती हैं और 
आत्म-चेतना प्राप्त होती है। व्यग्ति यद्यपि बड़ी गन से प्रयास करता है, परन्तु 
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उसे पूरी सफलता नहीं मिलती । अगली अवस्था में छगभग पूरी सफलता मिल 
जाती है। लगता है कि व्यक्ति ने स्वयं पर पूरा अधिकार प्राप्त कर लिया है; 
परन्तु मन्द कृषाय अभी उस पर कुछ हावी रहते हैं। अतः इस अवस्था में भी 
जीव की पूर्ण शवित प्रकट नहीं होती ; संयम में कुछ प्रमाद बना रहता है, इस- 
लिए इसे प्रभत्त संयत गुणस्थान कहते हैं। तीसरी अवस्था में व्यक्ति को पूर्ण 
सफलता मिल जाती है; वह स्वयं पर पूर्ण अधिकार प्राप्त कर लेता है। आत्मा 
शरीर पर विजय प्राप्त कर लेती है। प्रमाद पूर्ण रूप से समाप्त हो जाता है। 
यह अवश्था इसलिए महत्त्व की है कि इसके आगे व्यक्ति पूर्ण या केवऊ सापेक्षिक 
आध्यात्मिक विशुद्धि की स्थिति पर पहुंच जाता है। परम आध्यात्मिक विशुद्धि 
की प्राप्ति कर्म के दुष्ट प्रभावों के पूू्ण विनाश से ही होती है, और इस ओर 
आगे बढ़ने के मार्ग को क्षपषक अं णि कहते हैं। सापेक्षिक आध्यात्मिक बिद्युद्धि में 
कर्म के प्रभावों का मात्र उपशमन होता है, इसलिए इसे उपल्त्त श्रणि 
कहते हैं । 
अवस्था 8: निबत्ति बादर संपराय गुणस्थान : इस अवस्था में आत्मा अदू- 
भुत मानसिक क्षक्ति प्राप्त करती है, जिसका कर्मों करा दमन तथा विनाश करने 
में इस्तेमाल हो सकता है। इस अवस्था में जीव विशुद्ध हो जाने के कारण कर्मों 
के पूर्व -बन्धन की तीव्रता को अल्पावधि में क्षीण कर सकता है। नये कर्मों के 
साथ भी सम्पर्क होता है, परन्तु इनकी कालावधि तथा तीब्रता सीमित होती है। 
नयी इच्छाशक्ति के कारण इस अवस्था में व्यक्ति में बड़ा विश्वास पेंदा हो 
जाता है। 
अवस्थाएं 9 व 0 : अनिवृत्ति बादर संपरांय शुणस्थान और सुक्ष्म संपराय 
गुणस्थान : ये एक प्रकार से आध्यात्मिक युद्ध की अवस्थाएं हैं; इनमें व्यक्ति 
अपने नये प्राप्त शस्त्रों का इस्तेमाल करता है। पहली अवस्था में मुख्यतः स्यृल 
संबेगों तथा आम प्रवृत्तियों से युद्ध होता है। आगे की अवस्था में सुक्ष्मरूप 
संवेगों तथा कषायों से युद्ध होता है । 
अवस्था ]] : उपशान्त कवाय वीतराग छद्सस्थ गुणस्थान : अाध्यात्मिक 
विकास की इस अवस्था में कषायों का पूर्णत: विनाश हो जाता है, और इस 
प्रकार व्यक्ति कर्म के दुष्ट प्रभावों से मुक्त हो जाता है। वह बीतरागी बन जाता 
है। फिर भी कषायों तथा संवेगों का पुनः: उदय होने की संभावना रहती है 
और इसलिए कम के प्रभाव पुन: रूद जाने का खतरा रहता है। उपश्म भंत्ति 
की दृष्टि से यह अवस्था सर्वोच्चता की शोतक है। 
अवस्था 2 : क्षण कपाय वोतराग छद्मस्थ गुणस्थान : इस अवस्था में 
कर्म-प्रभाव पूर्ण त: नष्ट हो जाते हैं, और जीव क्षीजक श्रेणि के अन्त पर पहुंच 
जाता है । यह अवस्था क्षीण कषायों के शिखर की दयोतक है। 
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अवस्था 3 : संयोग केवली गुणस्थान : पिछली अवस्था के अंतिम दोर में 
जीव चार बाधक कर्मों-शानावरण, दर्शनावरण, वेदनीय तथा मोहनीय 
कर्मों--से पूर्ण तः मुक्त हो जाता है। इस अवस्था में केवलज्ञान की प्राप्ति होती 
है। लेकिन शरीर, मन और वाक की क्रियाएं चाल रहती हैं।जीव अधाति 
कर्मों---आयु, नाम, गोत्र तथा अन्तराय कर्मों -से अभी मुक्त नहीं होता | जब 
आयु कर्म क्षीण हो जते हैं, तो अन्य कर्म भी लुप्त हो जाते है। आगे की अवस्था 
की शुरूआत के पहले सभी क्रियाएं रुक जाती हैं । 

अवस्था 4 : अयोगी कंवलो भुणस्थात : यह पूर्ण मुक्ति की अवस्था है। 
इस अवस्था में व्यक्ति की सभी अशुद्धताएं नष्ट हो जाती हैं और उसकी चेतना 
परम शुद्ध अवस्था को प्राप्त होती है। यह सम्यग्ट्रप्टि, सम्यग्शञान तथा सस्यर- 
चारित्न की प्राप्ति की चरमावस्था है। व्यक्ति को अपने अस्तित्व का पूर्ण श्ञाव 
हो जाता है | यह गतिहीन अवस्था स्वल्पकाल की होती है।इस अवस्था के 
अन्त में परम मोक्ष प्राप्त होता है । 
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प्रसिद्ध जैन मुनि आचाय॑ तुलसी द्वारा र। जस्थान में 949 ई० में शुरू किया 
गया अण्‌ ब्रत आंदोलन जैन धर्म के सजीवत्व और उसमें जीवन तथा संसार के 
कल्याण के तत्त्व विद्यमान होने का स्पष्ट प्रमाण है। इसलिए इस आंदोलन में 
जैन धर्म के परम्परागत ब्रतों एवं विध्वासों का समावेश किया गया है। परन्तु 
इन्हें जिस प्रकार प्रस्तुत किया गया है उससे पता चलता है कि जिस समय इस 
आन्दोलन के बारे में सोचा गया था और इसकी नींव डाली गयी थी (यह अब 
भी जारी है) उस समय तक व्यक्ति तथा समाज काफी दूषित हो चुका था, 
और उस समय चारित्त-निर्माण की तुरंत आवश्यकता अनुभव की गई थी। 
आचार तुलसी के मतानुसार जैन धर्म का उह्दे श्य (व्यवहारिक ) दृष्टि से मनुध्य 
के चारित्र का विकास करना है। 

उनका विश्वास है कि आत्मशुद्धि तथा आत्मसंयम से समाज के दूषण 
अपने-आप दूर हो जाते हैं। इस।लए उनके मतानुसार यह विचार ठीक नहीं है 
कि धर्म का कायें समाज को नियंत्रण में रखना है। व्यक्ति के चारित का 
विकास होने से सामाजिक ने तिकता का स्तर अवद्य ऊचा होता है, परन्तु यह 
धर्म का भुख्य उद्देश्य नहीं है। व्यापक टष्टि से सभी धर्मों के बारे में, विशेषतः 
जैन धर्म के बारे में, अपने ट्ष्टिकोण को स्पष्ट करते हुए वह लिखते हैं : “दीक्षा 
ग्रहण करते समय मुनि प्रतिज्ञा करता है कि आत्मकल्याण के लिए वह जीवन 
भर पांच महात्रतों का पालन करेगा। व्रत की परिणति मुक्ति में होती है। इससे 
सहजत: समाज का नियंत्रण भी होता है, परन्तु यह इसका मुख्य परिणाम 
नहीं है। ! इसलिए उनका विचार है कि, यहां पृथ्वी पर रूयाति-प्राप्ति के लिए- 
था आगामी जीवन के 'बेहतर भविष्य' के लिए धर्म का पाऊुन करमा-दोनों 
ही बातें गलत हैं। व्यक्ति के लिए धर्म का महत्त्व इस बात में मौजूद है कि 
आत्मणुद्धि के लिए इसका पालन करने से अपने-आप इस लोक (समाज) तथा 
अगले में इसके सुफल मिल जाते हैं। अत: धर्म में व्यक्ति को जो महत्त्व दिया 
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जाता है उसका अर्भ्र यह नहीं है कि धर्म समाज की उपेक्षा करता है गा संसार 
के भविष्य के बारे में चितित नहीं है, बल्कि वह धारण! है कि व्यक्ति की शुद्धि 
से ही अन्त में समाज की शुद्धि होती है। धर्म के बारे में इस मान्यता से स्पष्ट हो. 
जाता है कि अण ब्त आंदोलन का दृष्टिकोण एकांगी नहीं है | 

जिस ससय इस आंदोलन की शुरूआत की गयी थी, उस समय आचार्य 
तुलसी को भी एक धर्म परायण दाशेनिक एवं पंथ-विशेष का नेता माना जाता 
था। चुकि इस आंदोलन का नामकरण जैत परम्परा के अनुरूप हुआ था, 
इसलिए समझा गया था कि आचार्य तुलसी कुछ नये रूप में एक धामिक संप्रदाय 
का ही प्रतिपादन कर रहे हैं। इस आंदोलन के लिए ऐसे अन्य नाम के बारे में 
भी विचार किया गया जो एक विशिष्ट पर म्पर। ---फिर वह परम्परा कितनी भी 
समृद्ध क्यों नही से जनित संकुचित दृष्टिकोण का द्योतक न हो; परन्तु स्पष्ट 
हुआ कि अन्य कोई भी नाम इस आन्दोलन की महत्ता को ठीक से व्यक्त नहीं 
कर सकता | व्यक्ति के पुनर्तिर्माण के इस दर्शन को एक भव्य नाम प्रदान करने 
के प्रयत्त में न उलझकर आचार्य इस आंदोलन को सक्तियता प्रदान करना चाहते 
थे। अजुश्नत शब्द को इस मान्यता के आधार पर उचित माना गया कि छोटे 
ब्रत बड़े परिवर्तन लाते हैं। आरंभ में इस आंदोलन को अणुव्रत संघ का नाम 
दिया गया था; बाद में इसे अशुश्नत आंबोछत में बदल दिया ग्या। मूलतः: यह 
आंदोलन नौ-विषयी कार्यक्रम तथा तेरह-विषयी व्यवस्था पर आधारित था 
जिन्हें पच्चीस हजार लोगों ने अपनाकर अमल में लाया है।? नौ-विषयी कायें- 
क्रम था: () आत्महत्या के बारे में न सोचना, (2) मदिरा तथा अन्य मादक 
द्रव्यों का सेवन न करना, (3) मांस तथा अंडों का सेवन न करना, (4) कोई 
बड़ी चोरी न करना, (5) जूआ न खेलता, (6) कोई अनैतिक तथा अग्राकृतिक 
संभोग न करना, (7) भूठे मामले तथा असत्य के पक्ष में साक्ष्य न देना, (8) 
बस्तुओं में मिलावट न करना और नकली वस्तुओं को असली बताकर न बेचना, 
(9) माप-तौल में बेईमानी न करना । तेरह-विषयी व्यवस्था थी : () चछते- 
फिरते निरपराध प्राणियों की हत्या न करना, (2) आत्महत्या न करना, (3) 
मदिरापान न करना, (4) मांस सेवन ने करना, (5) चोरी न करना, (6) 
जूआं न खेलना, (7) भ्रूठी साक्ष्य व देना, (8) दुष्ट भावना या प्रछोभन के 
वशीभृत होकर वस्तुओं या मकानों को आग न लगाना, (9) अनैतिक तथा 
अप्राकृतिक संभोस न करना, (0) वेश्या के पासन जाना, (]]) घृजञ्रपान 
न करना और भादक द्र॒व्यों का सेतन न करना, (2) रात्रि को भोजन न 


करता, और (3) साधुओं के लिए भोजन न बनाना | 
2. देखिये, मुनि नथभल, “आचार तुलसी : हिड़ जाईफ एण्ड फिलॉसफी', (चुढ़: साद्श 
साहित्य संघ, 968 ), १० 67 
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अशुजत संघ ने अपने कार्यक्रम में 84 ब्रतीं का समावेश किया था। संघ 
अभी शैशवावस्था में था और उन लोगों के अनुभवों का भी ध्यान रखना 
चाहता था जिनके हित के लिए इसकी स्थापना हुई थी, इसलिए यह काफी 
लचीला था और इसमें कुछ परिवतंन के लिए काफी स्थान था। स्थापना के 
पांच वर्ष बाद इस आंदोलन का पूरा ढांचा ही बदरू दिया गया। आचार्य ते 
सोच-विचार कर अशुब्रत संघ का नाम अजुश्नतत आंदोलन रख दिया | यह नया 
नाम इसलिए पंसंद किया गया कि यह पहले नाम से अधिक व्यापक उहँ श्य तथा 
दृष्टिकोण का परिचायक है। यह आंदोलन केवल भारत में ही सीमित नहीं 
रहा। एक प्रसिद्ध अमरीकी साप्ताहिक ने इस आंदोलन में रुचि लेकर परमाण- 
बिक नेता (एटामिक बॉस ) शीर्ष क के अन्त त लिखा है : “अन्य विविध स्थानों 
के कुछ व्यक्तियों की तरह यहां भारत में पतला-दुबछा, नाटे कद का, परन्तु 
चमकती आंखों वाला एक आदमी है जो संसार की वर्तमान स्थिति से बड़ा 
चितित है। उसका नाम है तुलसी, आयु 34, और वह जैन तेरापंध का उपदेशक 
है। यह धामिक आंदोलन अहिसावादी है। आचार्य तुलसी ने अणृत्रत संघ की 
स्थापना 949 ई० में की थी ''। जब उन्हें सभी भारतीयों को ब्रत दिलाने में 
सफलता मिल जायेगी, तो उनकी योजना बाकी संसार को भी बदलने की है, 
ताकि लोग एक ब्रती का जीवन बिता सके |» 

आंदोलन के संस्थापक का कहना है कि अन्य धर्मों के प्रति इस आंदोलन का 
दृष्टिकोण सदभावना तथा सहनशीलता का है। उनकी दृष्टि में, 'घुकि इस 
आंदोलन के मूल सिद्धांत सावंभौमिक हैं, इसलिए किसी धर्म के अनुयायी इसके 
सदस्य बन सकते हैं और इसके आदक्षों को अपना सकते हैं। अण व्रत आंदोछन 
के स्वरूप एवं विस्तार के सार्वभौमिक होने के ब।रे में आपत्ति स्वाभाविक है । 
आचार ने इसका उत्तर दिया है।आपत्ति यह है कि अणुब्रत शब्द उन जैन 
शिक्षाओं से छिया गया है जो अण व्रती के लिए सम्यग्दशंन की प्राप्ति आवश्यक 
समझती हैं। घू कि सम्यग्द्शन की प्राप्ति जीवन में जैन आचारों को अपनाने से 
मानी गयी है, इसलिए अण्‌ब्रती में घामिक सहिष्णुता एवं सार्वभोमिक दृष्टिकोण 
की संभावना नहीं रह जाती। आचार्य का उत्तर है : खु कि अहिसावादी हृष्टि- 
कोण अण ब्रती के दायरे तथा दर्शन भलीभांति व्यक्त करता है, इसलिए इस 
शब्द का थोड़े भिन्‍न अर्थ में प्रयोग करना जैन विचार एवं संस्कृति के प्रतिकुछ 
नहीं है। आचाये के मत का सार यह है कि, यह शब्द सभी धर्मों की परम्परागत 
धारणाओं में विद्यमान समान विचारों का द्योतक है । 


3. 'टाइम' न्यूयार्क, 5 मई, 959 ई० 
4- पृवों०, १० 28 
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यहां अहिसा तथा अपरि ग्रह के जैनमत के प्रति उठायी जानेवाली आपत्तियों 
पर विचार करना उपयोगी होगा, क्‍योंकि इससे हमें अशुवश्त्त आंदोलन को 
समझने में सुविधा होगी। यह जैनमत कि अहिसा अंततोगत्मा जीवन के सभी 
क्षेत्रों में फली और अन्य सभी सदाचारों को प्रकाशित करे, इसके अनुयापियों के 
लिए काफी दुृष्कर हो जाता है। थोड़ा विचार करने से स्पष्ट हो जाता है कि 
किसी भी नैतिक प्रणाली में किसी एक तत्व का केन्द्र में होन। तथा सबंका 
संयोजक एवं नियंत्रक होना परमावश्यक है। परन्तु अहिंसा के तत्त्व को जो 
महत्त्व दिया गया है, वह किसी एक को 'संयोजक' बनाने के उद्देश्य से नहीं है । 
इसका कारण अधिक गहरा है, और यह चेतना-सातत्य के जैन सिद्धांत को 
स्मरण करने से समझ में आ सकता है। तषक्षेप में, सिद्धांत यह है कि यदि मुक्ति 
की (अजीव के बन्धन से मुक्त होने की) दिशा में विविध जीव विकास की 
विभिन्‍न अवस्थाओं में हैं, तो किसी भी एक जीव को - भाहे वह किसी भी 
उच्च अवस्था में हो - अधिकार नहीं कि वह किसी भी अन्य जीव - चाहे वह 
कितनी भी निम्त अवस्था में क्‍यों नहो - के आध्यात्मिक विकास में बाधक 
बने। जैन सिद्धांत में जीवन के प्रति श्रद्धा की भाव ना को स्पष्ट रूप से समझा 
गया है और उसका व्यवस्थित निरूपण किया गया है। 

अहिंसा के साथ अपरिग्रह पर जो बल दिया गया है, उसकी और भी अधिक 
आलोचना की गयी है। इसका आधार यह है कि अपरियग्रह के नियम का कड़ा ई 
से पालन इतना अधिक आवास्तविक है कि अनुयाण्रियों के लिए इसके पालन 
का कोई अर्थ नहीं रह जाता । जैन दाह निकों ने बन्धन की स्थिति पर गहन 
विचार करके ही सुस्पष्ट भाषा में कड़े नियमों का प्रतिपादत किया है। परन्तु 
इसमें उन्होंने जनसाधारण की क्षमता का भी ध्यान रखा है। कड़ाई से पालन 
के लिए जिन पांच बव्रतों--अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य तथा अपरिप्रह --- 
का विधान है, उन्हें भहाब्त कहा गया है। परन्तु अक्सर यह तथ्य भुझा दिया 
जाता है कि जंन धर्म में पांच अणुब्रतों का भी विधान है।ये अणुब्रत उन 
गृहस्थों के लिए हैं जिन्होंने गृहत्याग नहीं किया है; उन्हें इन ब्तों का पालन 
भावना रूप में करता होता है। 

इस प्रकार, अणु व्रत स्वरूप में महाव्रतों से भिन्‍न नहीं है, परन्तु यूहस्थ की 
सीमाओं का ध्यान रखते हुए उनके पालन में ढील दी गयी है। गृहस्थों के लिए 
अण ब्रतों का विधान जैन दाशंनिकों के इस मनोवैज्ञानिक निरीक्षण पर आधा- 
रित है कि, गृहस्थ की समाज के अन्य सदस्यों -- घर के या बाहर के व्यक्तियों --- 
के प्रति जो जिम्मेदारियां होती हैं, उनमें इन ब्रतों का कढ़ाई से पालन संभव 
नहीं है। 


अणुव्रतों के पालन पर आधारित यह अणुश्रत आंदोलन इस बात को भी 
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आवश्यक मानता है कि सामान्य मनुष्य के विचार एवं आवरण को अहिसा 
तथा क्षपरिश्रह की ओर मोड़ना जरूरी है। जहां परम्परागत जन धर्म में गृहस्थों 
के लिए निर्धारित अण ब्रतों तथा मुनियों के लिए निर्धारित महात्रतों में भेद 
किया गया है, वहां अण्‌ ब्रत आंदोलन में शुरुआत के, बीच के तथा उन्‍्नतावस्था 
के अण ब्रतियों में भेद किया गया है। इन्हें क्रमश: प्रवेशक अणुब्रती, अजुश्रती तथा 
विज्षिष्ट क्षणुश्ती कहा गया है। 

परम्परामत जन धर्म में अहिसा के ब्रत का विधान शुद्ध रूप से अ।घ्यात्मिक 
विकास तथा संसार के हर प्रकार के जीवन के प्रति दयाभाव की दृष्टि से किया 
गया है। अण्‌ व्रत आंदोलन में आध्यात्मिक उन्नति के स्थान पर सामाजिक 
मूल्यों की स्थापना नहीं की गयी है; परन्तु समाज के हितों का स्पष्ट रूप से 
ध्यान रखा गया है। हिसा, लोभ तथा घृण। से भ्रसित संसार की परिस्थितियों 
पर विचार करने से ही इस आन्दोलन का जन्म हुआ है। यद्यपि सामाजिक 
परिस्थितियों का विश्लेषण किया गया था, परन्तु सुझाये गये उपाय सिफे सामा- 
जिक सम्बन्धों की पुनरंचना या संस्थाओं में कानूनी परिवर्तत करने के लिए 
नही थे । इस सम्बन्ध में अपना दृष्टिकोण स्पष्ट करते हुए आचार्य ने लिखा है: 
“शस्त्रों तथा प्रक्षेपण।स्त्रों की होड़ से और युद्ध तथा शीतयुद्ध के धककों से 
आदमी जर्जर हो गया है। उसके लिए आत्मशुद्धि के अलाबा अन्य कोई उपाय 
नहीं रह गया है। यदि इसमें परिवतंन नहीं हुआ, तो संसार का विनाश बहुत 
दूर नहीं है । यह्‌ आंदोलन बताता है कि आदमी को शस्त्रों में नहीं बल्कि अहिसा 
में विश्वास रखना चाहिए | जागतिक प्रगति को सर्वाधिक महत्त्व देने की बजाय 
उसे अपनी आत्म-चेतना को जारृत करना चाहिए ।”* “अर्थशास्त्री कहते हैं कि 
इसका (समाज का) मुख्य ध्येय अधिकाधिक उपज करना है। ऊपरी सतह से 
देखने पर लगता है कि काफी हृ्‌द तक समस्या का हू खोज लिया गया है। 
परन्तु मैं नही समझता कि इसका हल तब तक संभव है जब तक हम अतिलोभी 
बने रहते हैं। इसका एकमात्र हल है - आत्मशुद्धि । एक ससपित जीवन न केवल 
हमें शांति प्रदान करता है, अपितु आथिक समस्याओं का भी हल खोज 
मिकालता है ।' ९ 

अपरिप्रह ; परम्पर से इसपरा इसलिए बल दिया जाता रहा कि यह ऐसी 
परिस्थितिया पैदा करता है जिनमें आसक्ति तथा सभी अनुचर दुष्कमम नष्ट द्ी 
जाते हैं। यह आधुनिक आंदोलन परिग्रह की दक्षा में, चारित्न-अभाव के कारण, 
जीव पर अजीय के होने बाले दृष्ट प्रभावों की उपेज्ञा नहीं करता । अपरियग्रह 
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को “अहिसा का एक रूप माना गया है, जिसमें दूसरों से बस्तुओं मी अपेक्षा 
नहीं रखी जाती ।” आचायें स्पष्ट रूप से कहते हैं कि “सामाजिक नियंत्रण 
परिग्रह पर तो रोक लगा सकते हैं, परन्तु मनुष्य की तृष्णाओं पर नहीं। इस 
ब्रत का अर्थ है तृष्णा पर तियंत्रण प्राप्त करके परिग्रह पर नियंत्रण प्राप्त 
करना। * 

यह स्पष्ट है कि अण ब्रत आंदोलन अहिसा तथा अपरिंग्रह के सिद्धान्तों को 
अन्य गुल्यों की पुनर्स्थापना तथा समाज के पुनर्निर्माण के लिए मुलाधार मानता 
है। इस आधुनिक संसार में भी आत्म-विशल्ेषण तथा आत्मशुद्धि पर बल देते 
हुए आचार्य लिखते हैं : “यह सच है कि मनुष्य को बाह्य शक्तियां कई गना 
बढ़ी हैं, परन्तु यह भी उतना ही सच है कि उसकी आतन्तरिक शक्ति काफी घटी 
है । जैसे-जैसे मन की आन्त रिक स्थितियां कलुषित होती जाती हैं, वेसे-बैसे 
सामाजिक परिस्थितियां जटिल होती जाती हैं। रोगों के मु अन्त्मंन के 
विक्ृत होते भू णों में निह्ठित हैं। मनुध्य बाहुरी चमक-दमक से चकाचौंध हो गया 
है। उसे इस प्रघत का कोई उत्तर नहीं मिल रहा है कि वर्तमान युग विकास का 
युग है या अवनति का ।** किन्तु हमें यह नहीं भूलना चाहिए कि, पांचों ब्तों 
का भावना-पूर्वक पालन करने से ही आंदोलन के उद्देश्य पूरे हो सकते हैं। 

अत: बिना किसी विरोधाभास के हम कह सकते हैं कि, वतंमात काल के 
दुराचारों के निवारक के रूप में अण्‌ ब्रत आंदोलन का महत्त्व इस अर्थ में है कि 
यह बदली परिस्थितियों में उपयुक्त परिवर्तन के साथ पांच ब्रतोँ के जैन दर्श न 
के सारतत््व का उपाय बताता है। और इसकी श्ञांति एवं एकता की योजना 
भी महत्त्व की है। इस योजना के अनुसार, मनुष्य में सामाजिक एकता की अभि- 
बद्धि के लिए जो अमित क्षमताएं होती हैं, वे आंतरिक एकता के विकास तथा 
आत्मोननति से ही फलित हो सकती हैं । 
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ज्ञातु क्षत्रिय 5 
शान 43,44,49-5,82-85,9], 
94, 9 
ज्ञान--वार स्तर 58 
ज्ञान प्राप्ति 83 
ज्ञात 5 
ज्ञातृपुत्र 5 
झिम्मेर 20,2] 
ठाकुर एस, सी. 45 
तत्त्वमीमांसा 09 
तथागत 6 
तातिया एन. 50,59,92 
तादात्म्य 7 
तादात्म्य और अंतर 47 
तादात्म्य मौर परिबतेन 8 
तोर्थंकर 5,6,। 2, [4,6-8,3 3-26, 


)84 


36,64 
तिरत्न 60 
विशला 23 
धॉमस एडवर्ड 5 
धथियो सो फिस्ट मत 0व 
थीबी जी. 24 
दर्शन 49-53,8 2-85 
दासगुप्त एस, एन. 3,8,5,39,74, 
]3,36 
दिक 97 
दिगंबर 8,2,22,24,25,27 
हृष्टांत 73 
देरवासी 25 
देव 26,36,23 
देवगति 23 
देवता 4,46 
देवानन्दा 23 
द्रव्य ]0,।2,4,8,9, 
30,38 
हैत 83,6,7 
हँत तत्त्व मीमांसा 7 
धर्म 4,,20,9,09,0,9, 
29,70 
धर्मास्तिकाय 29 
धर्मिन्‌ 73,74 
धारणा 54,57,69 
ध्यान 65 
प्रव ]0,] 
लग्त दाशनिक 2] 
नये 6],3,34,35 
ऋजुसूत्र 34 
एवंभूत 35 
द्रव्यधिक 2,33 
पर्यावाथिक 2,33 


जैन दर्घोन 


व्यवहार 33 
संग्रह 32,33 
नयवाद 3,36,37 
नागराज हार्मा आर. 7 

नातपुत्त 5,0 
नास्तिक 34,36 
निगण्ठ 5 

तिगरमन 73 

नियति 37 

निग्नन्थ' 5,6 

निर्जरा 55,859,6] 
निलिप्त ॥7 

निर्वाण 6,8,65 


 न्ेमि 42 


नेमिचन्द्र 5 

नैगमन 74 

नैगमाभास 32 

नैयायिक 36 

नो-इन्द्रिय 78 

न्याय 36,73,74 

न्याय कल्पित 72 

न्याय नियत 72 

न्याय वैदेषिक 74,77,32 
प्रदाभ 32,33,48 
पदार्थानुभूति 77 
पद्मराजिह ],8,32,34 
परम 5 

परमाणु 28 

परमात्मन्‌ 64 
परार्थानुमान 7,72 
परिज्ञांन 2 

परिणाम 3 

परिमित अपरिग्रह 50 
परोक्ष 44,47,59,7 


कब्दएनुक्रमणिका 


पर्याय 3,20 

पाप 55,56 

पारमाधिक 46,47 

पारमार्थिक प्रत्यक्ष शान 47 

पाएवे 6-8,4 5 

पाली 5 

पिटक 5,6 

पुदूगल 00,09,0,9,26, 
]27 

पुद्गलास्तिकाय 29 

पुण्य 55 

पुनर्जेन्म 34,।0,803,05 

पुराण 4,5,25,29 

पूर्णावस्था 88 

पूर्व 22,24,26,27,3,33, 

पौद्यालिक 8] 

पंचमहाव्रत 62 

पंचयाम 6 

प्रतिज्ञा 73,74 

प्रत्यक्ष 43,45,47,67,7व 

प्रत्यक्ष श्ञान 46,48,79,82,83,84, 

9] 

प्रत्या्यानावरण 89 

प्रमाण 43-46,67,69 

प्रमेभम 43 

बन्ध 355,57,58 

बन्धन 87 

बुद्ध 5,6,9, 28 

बुर जॉज 5,9,5 

बौद्ध तत्त्य मीमांसा 5 

बौद्ध धर्म 3-:5,8- 7 

बौद्ध सत्ता मौमांसा 4 

ब्रह्मचयें 6,8,45,49 


ब्रह्मदेव 50 


85 


बहा 3,4,5 
ब्राह्मण धर्म, 3,8,2 : 
भक्ति 7 
धट्ट्संप्रदाथ” 36 
भट्टाचायं एच. एस, 6,86,88,85, 
ह 93 ' 
भद्रबाहु 22,26 
भावन 6,85 
भिक्षु 9 
भौतिकवाद 35 
भति 44,45,47,54,59,60-65, 
7,8 5 
मथुरासंघ 25 
मन 44-47,49-52,54-58,60,6 4, 
67,70,77-8,84-8 7,9-9 4, 
5,3,46, (67 
मनोव्गंण 87 
मनोविकार 89 
मन:पर्याय 44,46,47,52,64,65, 
67,85,9,93,9 4 
महाकाव्य 60 
महावीर 5,8-9,2-24,26-33, 
43,45,98,99, 
09,!2 
महाब्रत 8,0,6,9,347,70, 
१73 
मिश्र उमेश 7,86 
मीमांसा 44,77 
मीमांसक 45,67-69,9|,' 
मुक्त 22 
मुक्ति 7,22,32,23,56 
मुनिधर्म 62,63 ' 
मुनि लेथयमल ६7। 
मूलर मैक्स 9 


86 


, मूरूसंघ 25 
मेहता एम० एछ० 47,53,65,72, 
78,84,88,96, 
00,02,29 
मैंककूगछ विलियम 79 
मोक्ष ]7,820,22,50,5 2, 
53,55,56,60 

मोक्षप्राप्ति 22 

यथार्थता 64 

यथार्थंवाद 8 

यश्ोीविजय 53 

यज्ञ 46 

याकोबी 6,7,3,6,7,23,27, 
39,2 

युग 9,2 

योग 80,86,5 7,58 

योगज प्रत्यक्ष 77 

गोगाखार 45 

राधाकृष्णन स० 37 

रामानुज 5 

रुब्धि 6,80 

लब्ध्यक्षर 60 

छास्सेन 3 

लिली डब्ल्यू. एस. 4 

लिंग 72 

लेउमान 32 

लेश्य 89,890 

लोकायत 35 

लौकिक प्रत्यक्ष 47 

वर्णव्यवस्था 3 

बर्धेमान 3 

बस्तु 7 

बस्तु जगतू 34,36,37,39, 
4] 


वांत्ययायन 74 

बादिदेव 5,84 

बाड़ जेम्स 98 

वासन 58 

बास्तववाद 0 

वास्तविकता ]9,27,29, ।3, 
१37 

विद्यानन्द 78,84 

विनय पिटक 33 

विपमेय 45 

विपक्ष 74 

विपक्ष प्रतिषेध 74 

विभंग 85 

विलियम मोनियर 45 

विलियम जेम्स 97,98 

विल्सन एच, एच. 4,]4 

विवर्त 3 

विशिष्टादेत ]3,5 

विज्ञान 80 

बिटरविट्ज 29 

विडिश 8 

बीरसेन 50,5॥ 

बेद 34,35,60,68,9 ! 

वेदान्त 77 

बेबर 8,29,3। 

वैनायिक 28 

वैशेषिक 36,883,6,28,32 

ब्रत 4]8,70,]72,73,474, 

]75 हे 

व्यक्तित्व 86,98,50 कह 

व्यवहा रनयभास॑ ]33 

व्यय 

व्याप्तिज्ञान 72 

व्यावहारिक 46 


शब्दांमुकाणिका 
डग्रंजनावभ्रह 54 

शब्द 47 

हब्दनंगभास 34 
शाह सी० जे० 4,,8 
हरीलबत 9 

शंकर 4,45 
श्रमणोपासक 9 

क्रषाबक 9,80,62 
श्रावक धमं॑ 62 
क्रीनिवासचारी पी. एन. (6 
श्रुत 45,55,59-63,65,85 
बवेताम्बर 8,20-25,27 
व्वेरवात्स्की थियोडोर 4,28 
सचेततता 04 
सत्का्येंवाद 5 

सत्ता 84,09-2 
सत्तामात्र 49,82 

सत्य 45,48 
सप्तभंगीतय ]37 

समिति 62 

सम्यक्‌ चारित्र 6,(66 
सम्यक्‌ ज्ञान 56,6,66 
सम्यक्‌ दर्शन ]56,6] 
सम्यक्‌ श्रुत 60 

सर्वज्ञ 6,92 

संग्रहभास 433 

संघ 6,2,22,25 
संघ-सम्मेलन प्रथम 26 
संज्ञा 85 

संज्ञाक्षर 60 

संज्िनू 59 

संज्वलन 89 

संन्यास 9,82 

संन्यास धर्म 9 


है328 


संबुद्ध 6 कि 
संभव 44 
संवबर ]55,58,59,6| 
संवेग 86-89,88 
संवेदन 82-84,87,88,00 
संवेदना 84 
संशय 56 
संसार 29,35,55,57 
संस्ार-त्माग 3॥ 
साधु 763,87 
साधुता 3 
साधुदृत्ति 3 
साध्य 68,72 
सापेक्षिक आध्यात्मिक 
विशुद्धि ॥ ]68 
सांख्य 36,77,3,5,30 
सिकंदर ]3,2 
सिद्ध 58,62,64,65 
सिद्धान्त 26 
सुगत 6 
सुधर्म !7,28 
सुधर्मन्‌ 7,28 
सुष्ठि 38,39 
सोगानी के. सी. 90,]58,60, 
64 
स्कन्ध ]27,28 
स्टीवेन्सन 5 
स्टीवेन्सन सिक्‍लेयर 22,48 
श्रीमती 
स्थानकवास 25 
स्युल् भद्द 22,24,26 
स्मृति 85,400 
स्पादूवाद 336,37,60 
स्वभाव 37 


88 


स्वमताभिमानी 67 
स्वाइटजेर अल्बर्ट 25 
स्वार्थानुमान 7 
हॉपकिल्स बॉशबर्न 0 
हिरियन्ता एम्‌. 40 


जैन दर्शन 


हिंदु धर्म 3,4,9,04,30 
हिसा 46 

हेतु 68,73,74 

हेमचंद्र 5!,79. 


